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تعرض الباحٹو ن قدیما وحديثاً للشعر العربي قديمه وحديثه 
بوسعونه درساء ويكشفون اتجاهاته وشعراءه. لکن موضوع شعر 
التصوف الذی نال في القرون الثلاثة الثاني والثالث والرابع للهجرة 
أهمية خاصة وتحول فى هذه الفترة إلى أناشيد تتداولها الألسن. 
فتترنم بها المشاعر. وتعشقها القلوب. كما كان لها أثر ذال على 
النفوس المتعطشة للإيمان. فی فترة ضعف فيها الإیمان وسيطرت 
عليها المادة. وکادت أن تعصف بها أفكار المشککی: من الملحدین 
والإنلاقة. شعر التصوف هذا جاء مرحلة ثانية لشعر الزهد یوقظ 
النفوس المؤمنة. ويدفعها إلى التمرد على الواقم المفروض والغير 
یم 

هذا اللون من الشعر إذن لم يكن فی العصور التي ذكرناها 
تليل الأهمية. بل على العكس من ذلك. كان عظيم الأهمية رغم 
َل اهتمام أصحاب الجاه والسلطان به. والدليل على صدق ما 
نقول تلك المقطوعات الصوفية الرائعة التى نظمها شعراء الصوفية 
فى الحبٌ الإلهى والتى تتضمن الكثير من الآراء التي كان لها تار 


۳ 


وللنک ال بو حه م حل نفساً ذا غا أخلاتة لأغوار 
اللفس المشریف كما قدموا للفکر الفلسفى نظریات ى الوحود. 
ومساحٹ في المعر فة وظهر ى التصوف أولياء ھدوا الناس إلى الم 
والتقوق. وانتشر الإسلام به فى أرحاء وأسعه مار سحلت لهم. ولا 
بصح | کرد 
جمع الصوفية عليه . واتخذوا نحوه موققا موځدا هو بيهم 

م ا حفقہعہ > الوحود 6 محال النظر. کائی القبم 
الروحية كمسلك فی محال العمل . 

كما قدم الصوفبة معانی باطلة لشعائر الدين وعباداته. من 
طهارة وصلاة وصوم وزكاة وحح, حعلت هده المعاني تظهر الشریعة 
الإسلامية بثوب متمیز عن الثوب الذى حاكه لها رجال الفقه 

ظط ۶ تقاعل وننحو فی اراتھا الفكرية حتى أصبحت 
عند ار الفارض ملر سه کامله ا والمحتوى : 

۱ فقد راح هذا الشاعر يركز شعره على موضوع واحد هو الحبٌ 
الالهى. وما يتضمن ذلك الحب من موضوعات أخرى جريئة هى 
العادة المخلصة لله والاطاعة. e‏ ان والتمحد 
الوذ بحب الله شر حب ساف قود المادق وخ قدب 
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كل شواٹھاء وال على حيبه الذي بحلّه الجمال المطلق. في 
سی صو ره المعنویف وس أخص وسار هذا الحيث کل ما في 
الكون من آیات الحق والخیر والجمال. 

ولما كنت قد تطرقت فى غير هذا المكان إلى التصوف 
7 تطو ره في دراسه اة و انث أن وج هله الدراسة بدواسة 
عن ابن ن الفارض شاعر الصوفية ومحاميها. 

وان الفارض من الشع اء الذي اشوا في القرن السادس. 
ونالوا سرپ آ واسعة ۳ ميد ال اع و فل مل حه کن رز النقاد الکار 
اأمثال اس لکا صاحب کتاب وشات الأعيال. والمناوى صاحب 
الکواکب الدرَبة الذى فضله على شعراء عصره. 

وقد رآبت أل أضع PS‏ ١ابن‏ الفارض شاعر الغزل فى 
الحب الإلهى؛ وقسمت البحث إلى خمسة فصول وخاتمة. 

فالفصل الأول حعلت عنوانہ عضير الشاعر ومو لدہ ومنشأه . 

والفصل الثانى : التصوف والعوامل التی أذت إلى نشوته. 

والفصل الثالث: العزل فی الحبٌ الإلهى . 

أما الفصل الخامس فقد خصصتہ لدراسة خصائص شعر این 
الفارض . 


ثم ختمت البحث بخاتمة تحذثت فھا عن خلاصة ما أنجزته 
في بحنى املا أن أكون قد ساهمت بشیء ء فی خدمة لغتنا العریۂ 
الجميلة التي نعشقها ونفتخر بها. 


الاکتور على نجيب عطوي 
أستاذ فى الحامعة اللبنانية 


الفصل الأول 


عصره. مولده. ومنشأه 


أولا ۔ عضر الشاعر : 
أ الحالة الساسة : 


شهدت الأحوال السياسية في العصر الأيوبي الكثير من 
الاضطرابات والصراعات بين ٠‏ البیت الواحد؛ فقد وقعت بين 
الملك الأفضل ملك الشام وبين أخيه العزيز عثمان أحداث جليلة 
ابل اس أبو بكر بن أيوب وجاء من المشرق لينصر 
العزيز عثمان على أخيه الأفضل» وانحاز الظاهر صاحب حلب إلى 
أخيه الأفضل فترة من الزمن ولكن تمكن العادل والعزيز من إقصاء 
الأفضل عن دمشق وتوليته بعض الولايات الشمالية» وتولى العادل أبو 
بكر أمر الشام . 


واستقر الأمر للعزيز عثمان على مصر وكانت ee‏ 
إلا شھرا. وذكر المؤرخون أنه كان عادلٗ 55906 جس الطوية 
والعقيدة والأخلاق مُحِبَاً للعلم والعلماء كثير الاستماع للحديث؛ 
سمعه بمصر والإسكندرية وخالط الفقھاءء وأغدق عليھم وسار شی 


والتف حوله حماعه من أمراء أيه ورجال دولته الکاں وضم 
بلاطه کثیرا مہ أدباء مقر وشعرائها. 


وقد شارك العزيز عمه فی بعض وقائع الشام ضد الصليبيين. 
وتوا بعد العزيز ابنه الملك المنصور. وحاول الملك الأفضل 
العودة إلى مصر فجاء ها متخفياء ولکن عمه العادل سمع بالخبر فجاء 
إلى مصر من الشام وهرب الأفضل ووزيره ضياء الدين. 

وأرسل الملك العادل إلى ابنه الملك الکامل یستدعيهء وولا 
ناشا عنه بالديار المصرية. ثم ون لمُلك وكان عا رفا دینیا ميا 
شجاعاً. 


وقامت کت ب العادل وأبنائه من جهه والفرنج من جهه 
الأفضل علي بن صلاح الدين وسلم سمیساط للسلطان السلجوقي 
صاحب لاد الروم وانتمى إليہ('۲. 


وهكذا كانت فترة حکم الملك العادل مليئة بالأحداث الجسام 
والدسائس والمؤامرات والوقائع الحربية والخيانات بين أبثاء البيت 
الأيوبي من ناحیة أو بينهم وبين الفرنح الذين كانوا يقيمون فی 
بعض الثغور والجيوب فی بلاد الشام وينتهزون الفرص للانقضاض 
كلما أحسوا بالضعف أو بانشغال ال یوبیین فيما نهم بالنزاع على 
السلطة. ولكن لم يلبث الإفرنح أن انقضوا في أواخر أيام العادل 


٣ج ممرج الکروب في اخبار بني أيوب. تحقیق الدكتور الشیال‎ )١( 
.۲۰۸ ص‎ 


على مرج عکا بالشام ودمياط بمصر. وكان تجمعهم بعكا بقصد 
الهجوم على مصر بحرا من دمياط . 

وفى السنوات التى تلت وفاة العادل حدثت أحداث جليلة 
سثیے: آئل امايق سات و نے ارت تھرار كان قل روا ءا 
حدث بين الملك العادل الثاني ابن الملك الكامل أيوب وبين 
الصالح نجم الدين أيوب من أحداث ووقائع للاستيلاء على ملك 
مصر انتهت بتامر الصالح نجم الدين على ابن أخيه العادل والإيعاز 
له سد والاستيلاء على سرير الك بالديار المصرية . 

وقد تعرضت الدولة الأيوبية لهزات كثيرة من الداخل والخارج 
أذت إلى ضعفها وزوالها كقوة سياسية لعبت دورا عظیما : في تاريخ 
العالم العربي والإسلامي في مرحلة حاسمة من مراحل تطوره 
وصر-* مع القوى الخارجية الزاحفة من الغرب المسيحي. وكانت 
الهزات التى تعرضت لها دولتهم من الداخل ناجمة عن استمرار 
النزاع بين أفراد البیت الأيوبى . 

وقد هر هذا النزاع كيان الدولة هرا شديداء وساعده وفت في 
عضدهاانقسام الجند فثات؛ وصراع تلك الفئات في الانتصار لواحد 
على الآخر. وخيانة هذا لنصرة ذاك. وكذلك بدات الأحداث بين 
الأسدية والصلاحية وانتهت ہین الخرارزمية والسلطان نجم الدینء 
وكان المماليك الذين أسرف سلاطين الأيوبيين فى اجتلابهم سببا 
آخر من الأسياب التى هدمت الدولة من الداخل . 


أما في الخارج فقد تألبت عليها جحافل الصليبيين عبر المخر» 
وأعوانهم الذين كانت جيوشهم لا تزال تحتل بعض الثغور في بلاد 


۹ 


الشام , وکانوا بتربصون بهم الفرص ومنعتهم خا فاتهم الداخلية من 
طردهم . 
كذلك كان خلاف الأيوبيين مع حكام الموصل من آل زنكي . 


۔ الحالة الاحتماعة : 


كان الناس يخضعون في القرنين السادس والسابع الهجريين 
لنظم اجتماعية لم يسبق لهم مشاهدتها في العالم الإسلامي كانت 
نظما طارئة أساسها الإقطاع الذي ساد العصور الوسطى في أوروبا 
والشرق . 


وقد بدا هذا النظام في الشرق الإسلامي أيام السلاجقة. 
وعلى التحديد أيام لاان ملکشاہ ووزيره العظيم نظام الملك. 
فقد أشار نظام الملك على السلطان بان يقطع كل أمير وقائد جند 
في جيشه إقطاعاً في مُلْكه الواسه م ری بسك باللا 8 ار أو 
قائد بكل ما یٌصل بإقطاعه من النواحي الإدارية والمالية والعسكرية. 
على أن یخضع للسلطان مباشرة. ويقوم بأداء ما عليه من المال. 
ويكون هو وجنده تحت إمرته كلما دعا الداعى. أو 3 أمره 
السلطان بذلك. ۱ 
والواقع أن نظام الإقطاع بتلك الصورة التی أوجدها ملكشاه 
ونظام الملك وزيره أدى إلى قيام تنظيم عسكري قوي دقيق» تخرج 
فيه فرسان ومقاتلون ممتازون أمكنهم أن يصمدوا أمام فرسان 
أوروبا ونظمها العسكرية طوال الحروب الصليبية . 


١ ٠ 


ولكن كانت لهذا النظام مساوثه ا جانب هذه الميزات 
العسكرية» ذلك أنه قد أذى إلى تقسيم الناس إلى طبقتين 
متنافضتین احداهما طبقة الأمراء وأصحاب الإقطاع ويلحق بهم 
التجاز الكبازء واضحات الٹرء من المقربین من الأمراء والسلاطين› 
ثم الطفَة الثانیة وهي الطبقة الدنيا طبقة الشعب الفقیں وهي طبقة 
لا تملك شيا لأن الطقة الأولى تملك كل شيء 2 وهؤلاء يعيشون 
عالة عليها. ا فی الأرض أو کادحین في خدمة القصور وعمل 
السلاح ولاعداد آله الوب 


وقد كانت الأرض وما عليها ملكأ لصاحب الإقطاع. لهذا 
كان يتصرف في إقطاعه من أرض وشن وحیوان ونات كما يشاء. 
ليس عليه رقيب ولا یحذہ قانون. اللھم إلا السلطان وطقة العلماء 
والقضاة. وهؤلاء يتبعون : فى اکٹر الأحيان السلطان في عدله 7 
وكانوا يحكمون الشريعة الاسلامية وقد كان لأهل الحل والعقد أن 
يحوروها بحيث تلائم الرغبات السلطانية. الهم إلا ما ندر من هؤلاء 
الرجال ممن كانوا يقفون أمام تلك الرغبات فيلاقون الاضطهاد كابن 
تيمية والعز بن عبد السلام . 
وكا ی والسال كذلك ألا يكون توزيع الثروة معتدلا .بين 
هاتين الطبقتین كما كان طبيعيا أيضاً أن يتعرض سواد الشعب لنوبات 
وهات اقتصادية عنيفة فى صورة مجاعات مخیفة متتالية تجتاح 


الناس فتكتسح منهم الآلاف اكتساحاً. 
وكان طبيعيا أن ینتج عن هذا الاضطراب وعدم التوازن في 
الدخول التجاء بعض الناس إلى كثير من ألوان الكسب غير 


١١ 


المشروعء وغير الطبيعي الذي لا يأتي عن طريق زراعة الأرض 
وفلاحتهاء ولا عن طريق التجارۃ ولا الأعمال المهنية المختلفة 
ولا عن الصناعة؛ إنما يأتى عن طريق ملتوية قد يكون أساسها 
السعى لاجتذاب الرزق من السلاطين والأمراء والطبقة الغنية عن 
طريق الاستجداء والتملّق فى صور مختلفة متعدّدة. 

وقد يبدو السلطان أو الأمير في صورة المتفضلء أو الجوّاد 
الخير. المتصدّق فيجود على الناس بالاعطيات. والهبات المالیة 
والهدايا العينية بالكساء. أو الغذاء فی المواسم والأعياد» فتعتبر هذه 
مكرمة ومأثرة له. 

وهكذا كانت المقاييس فی اعتبار هذه العصور مستمدة من 
واقع العصر لا تقرن بعصرنا الذي نعيش فيه. فمفهومنا لمثل هذه 
الأمور يختلف عن مفهوم أولئك الناس. لأننا نعيش في قيم ومفاهيم 
غير تلك القيم والمفاهيم التي عاشوا فيها. 

فمجتمعنا فى القرن العشرين لا يعترف مثلا بأن يمتلك 
الإنسان ‏ أي إنسان ‏ الأرض بمن عليهاء من مال وحيوان ونبات 
وإنسانء لا يعترف بأن الجهد الإنسانى لا يعود على صاحبهء وإنما 
يعود على آخر هو صاحب الأرضء وهو كذلك لا يعترف بالکسب 
الذي يأتي عن طريق الهبة والأعطیةء وإنما يعترف بالحق والمشاركة 


وكان الأدس ‏ وسیلة من وسائل الرزق ‏ وکانت موضوعات 
التملق تغلب على المواطنين من الشعراء. وكان الأمير أو السلطان أو 
المقائد أو الرجل العظيم يأوى جماعه من هؤلاء سواء عن طريق 


تھ 


الدولة بتعيينهم في وظائف متعلقة بديوان الرسائل أو الدواوين 
الآخری, أو عن طريق شخص كان يكفل لهم الرزق عن طريق راتب 
معلوم . 

كذلك اتخذ الدين والصلاح والتقوى وسيلة من وسائل الرزق. 
وقد ظهرت جماعات لم يكن لها عمل فی الحياة إلا أنهم متدينون 
صالحون. وكان الأمير أو السلطان يتقرب للناس بتقريب هؤلاء 
وإيوائهم. وهكذا ظهرت بدعة التاکیاء ورباطات الصوفية. وكانت 
تضم جماعات وأشتات من الناس من مختلف بلدان العالم 
الإسلامي, يأكلون ويشربون ويدعون للأسياد بالخیر والبركة إذا ما 
ستمر المدد أو يدعون عليهم بالويل والثبور والنکال إذا انقطعت 
الرواتب أو أسيئت معاملاتھم . 

وكانت بدعة أن يوجد في كل مدينة كبيرة من مدن العالم 
الإسلامي رباط للصوفية إلى جانب المسجد الجامع أو منفردا في 
مكان من البلدء وكانت هذه الربط بمنزلة نزل ينزل بها هؤلاء 
الصوفية الصالحون الذين يطوفون أطراف العالم اللإسلامي 2 
7 ويقضون حياتهم هكدا فی التنقل وال الرخي الهادىء 
الھانی . 

وكان لهذه الطبقة أثر كبر على الناس إذ أشاعت فيهم روح 
التوكل والاستجداء. وأصبحت السلبية طابع تلك العصور عند 


الشعوب أو المحکومین ولہ نعم ينهم تما للتحرر لأنها 
كانت اتن کال رطا كما کان الحكاء يعملون دائماً على أن 
يصرفوا عامة الشعب عن المشاركه الحادة فى حوادث العصر . فكان 


۳ 


الجيش مثلاً متجلباء وكان جيشاً مُحتَرفاء يعمل بالآجر لا بعوامل 
الوطنية والدفاع عن الأرض والمصالح . 

وربما كانت الحروب الصليبية التى هددت كيان الشرق 
الل سلامي أول هر عنيفة أعقيت عصر الإقطاع الذى أوجده نظام 
الملك. وهزتهم وأثارت فيهم النخوة والحمية. وجعلتهم یعیشون مع 
الأحداث ويعتبرون ما يجري على أرضهم شيا يتعلق بهم وبکیانھم 
ومستقبلهم . 

وكان المجتمع الإسلامي في ذلك الوقت يتكون من خليط 
أمشاج من عناصر وجنسيات متعددة متباينة فی طبائعھاء وأخلاقها. 

من العرب والترك والفرس والروم والأرمن» ومن سلالات أوروبية 

استوطنت وتأقلمت. ولكل جماعة من هؤلاء تراثها الفکری 
والاجتماعي والديني . 

ولا شك أن اختلاط هذه العناصر u‏ ات E‏ 
حدابدقف فی نظم المجتمع . وفي العادات والتقالید وفي الأدب 
وفى الفكر وفی الدین . 

وكان العنصر البارز في هذه الجماعات هو العنصر التركي : .ثم 
الكردى. أما العنصر العربى فكان قد فقذ سيطرته نهائيا فی كثير من 
البقاع التي كان يغلب ملي وإن ظلت اثارہ باقیة فی الشام 
والجزيرة وديار بكر وبعض أماكن أخرى متفرقة في العراق ومصر. 
وقد صارت القبائل العربية تحيا حياة تسار فيها الظروف بقدر 
الإمكان. وتحاول أن تلائم بينها وبين البيئة التي تعيش فيهاء 
فتتزاوج وتستقر. وتاخذ عادات السكان وتقاليدهم» وإن کان بعضها 


١ 4 


بحتفظ ببعض التقاليد العربیة الموروثة والعادات القبلية القدیمة 
وكانت بعض تلك القبائل تحتفظ بكيانها ولا تندمج فی سكان 
الأقاليم التي تحلِ بھاء وكانت تحارب لمصالحها اس وكان 
بعض الأمراء والحكام يستغلها لمصالحه فتثور وتحارب بقيادة قواد 
أقوياء وكانت تصطدم في معارك حامية مع الأتراك وكثيرا ما كانت 
تنتهي بهزيمتهم . 

وقل دور العنصر العربى فی الأدس والثقافة بصفة عامة. فلم 
لت منهم علماء مشھورون؛ ولم يظهر شعراء مبرزون. وإن كان 

بعض الشعراء كالأبيوردي قد افتخر بنسبه العربي الأموى 


العبد شمسی وتقّی به ویعلصرہ العربي طوال حياته في فصائدہ التي 
کانت دو عر بية الطابع , وبلوية الصیاغة والمعانی . 


والعناصر الأخرى التى كان يتكون منها المجتمع اولاني 
عاشت إلى جانب هذين العنصرين› تندمج فيهما أحياناء أو تنفرد 
بأقاليم معينة تغلب عليهاء فالفرس مثلاء كانوا قد بدؤوا يكونون 
قومية فارسية؛ ويعيدون أمجادهم القدیمة ولغتهم › » كمأ ظلوا 
يحتفظون بتقاليدهم ونشاطهم السياسي والعلمي والأدبي طوال هذا 
العصر. أعنى القرن السادس الهجري . 

وقد نبغ منهم جماعة من المشهورين في السياسة وتدہیر 
المُلْك «كنظام الملك»» كما ظهر من رجال الفكر أمثال الزمخشري 
والرازي وعمر الخيام وغيرهم . 

والحقيقة أن أهم ما ميز هذا العصر عن غيره هو كثرة علماء 
الفرس» وكثرة رحلاتهم من المشرق إلى المغرب والعكس. 
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والطواف بکثیر من المدن الإسلامية لطلب العلم أو لتدريسه لطلابه 
من المسلمين . فيستميدون ويفيدون . 


وقد تكون الصورة السابقة للمجتمع الإسلامي في هذا العصر 
مصبوغة بلون قاتم. إلا أننا لا ينبغي أن نغفل عن بعض جوانبھا 
المشرقة. فإنه على الرغم مما كان يسود المجتمع من العيوب 
والمفاسد قامت كثير من الأعمال الإنشائية والعمرانية على أيدي 

بعض الشخصيات القوية الممتازةء الذين يتمتعون بروح نا 
لئ وكان من هؤلاء نظام الملك. ونور الدين محمود. وصلاح 
الدین . 


وبالرغم من كثرة ة الحروتب الى أثقلت كاهل الناس وأرهقتهم 
إلا أن بني أيوب لم يحرموا أنفسهم . ولا أمراء أجنادهم من النعيم . 
وقد حقق كثيرون منهم ثروة عظيمة وعاشوا فى بحبوحة . 

ويذكر المؤرخون أنه عند زواج الملك الظاهر غازي لابنة عمه 
حنيفة خاتون جهزها والدها العادل أتم تجهيز فوصلت إلى حلب في 
تجمل عظيم وقدم معها من القماش والآلات وأنواع المصوغات ما 
يحمله خمسوں بغلا وثلاثمائة جمل» ومن الجواري والوصائف 
والإماء والحرائر ما يحملهن مائة جمل . وذكر أنه کان فی خدمتھا 
مائة حاریف کله مطربات یلعبن بانواع الملاھی ؛ ومائة جارية 
كلهنَ يعملن بأنواع الصناعات البديعة. 

«وقدم لها الملك الظاهر خمسة عقود جوهر قيمتها مائة ألف 
وخمسون ألف درهم» وعصابة مجوهرة لا نظیر لھا وعشر قلائد من 
العنر المي رع غير مذهبة» ومائة وسبعين قطعة من الذهب 


۱٦ 


والفضة. وعشرين تختا من الثياب المختلفة الألوانء وعشرين 
جارية وعشر خدم)2)0. 

يجلبونهم من أسقاع 5 من ا وزادوا زيادة كبيرة. وكان 
للملك الصالح نجم الدين ألف مملوك منهم بالروضةء فكانوا يسبون 
الحريم ويأخذون الأموال. وود عاث هؤلاء فى اللاد فساداء وكانوا 
من أسباب اضطراب الأمن لكثرة شغبهم واعتدائهم على الناس 
وممتلكاتهم . 


ج - الحالة الاقتصادية : 

نشطت الحركة الاقتصادية بصفة عامة فى هذا العصر على 
الرغم مما کان يسوده من اضطر اب دتحه للحروب المستمرة ہین 
الشرق والغرب. أو بين أمراء الشيرق أنفسهم . فكانت التجارة تنتقل 
من الشرق إلى الغرب عبر البحر المتوسط. أو البحر الأحمر. 

وكان لهذه التجارة أثر كبير فی حياة الناس. وفی أحوال 
معيشتهم » وفي ميزانيات الحكومات ومشر وعاتها. 

وقد اشتغل کے من سكان مصر والشام بالتجارة وأثروا من 
ونشطت صناعات أخرى محلية» كصناعة الأقمشة الحريرية فی تنیس 
والاسکندریة ودمياط. وكان يصدر منها إلى بلاد الشرق وأوروبا. 


)۱( مفر ج الکروب» ج 7. ص ۲۱٤‏ . 


هاه أ للتجارة من الشرق 1 أورويا فى هله ال العصور . وقد 
لاقت فيها تجارة أوروبا ومصنوعاتها من البندقية وجنوة بتجارة الصين 
والهند وأواسط آسيا»("؟ . 


ولم تكن التجارة فی مصر والشام وبعض البلاد العربية في 
المنطقة و بل كانت تحكمها قیود ا نقد كان يعار 


نعل ثا الوزير الصالح بن رزيك أيام العاضد الفاطمي فقد احتكر 
لنفسه الغلات؛ وكانت هله سیر٥‏ مدمومة کما ډک ابن خلکانم۱). 


وکانت مضصر مسلکا لتجارة اليهود الدين يتكلمون العر بية 
والفارسیة والرومية والفرنجیة والأندلسية وغيرهاء وکانوا يسافرون من 
المشرق إلى المغرب ومن المغرب إلى المشرق» یجلبون من الغرب 
الخدم والجواري والغلمان والفراء والسیوف؛(۲۲. 

وعلى الرغم من هذاء كانت تحدث هزات اقتصادية عنيفة قد 
تودی لک ونودی إلى المحاعات وانتشار الكسادى ثم الأويئة. 
ومرجع ذلك إلى أسباب 5 منھا اتخعاص النيل في مصر. وعدم 
سيطرة الحكومة على تصريفه لانعدام الوسائل والمعرفة العلمية 
بأصول الري في بلد جل اعتماده على الزراعةء وانصراف الفلاح 


.۲۰٢ کتاب الروضتين. ج ١ء ص‎ (١) 
. ۲۹٤ ص‎ ٢ وفيات الأعيان. جا‎ )۲( 


(۳) مصر في العصور الوسطى. ص ٤۳۳‏ . 


۸ 


عن فلاحة أرضه والعناية بها لأنه يرى أن ثمرة كذه تذهب لغيره. 

وكذلك كان الحال فی الشام والبلاد المجاورة» ولعل أهم ما 
حدث في مصر والجزيرة والموصل والشام من غلاء ومجاعات ما 
کان سنه 0۷٤‏ ه. 

قال ابن الأثير: «وفى سنة ٥۷٤‏ ه اشتد الغلاءء وعم أكثر 
بلاد العراق ومصر وديار بكر وديار الجزيرة والشام وغير ذلك من 
البلاد ودامت إلى أن انقضت السنة۲۶'(0۷. 

وكانت أشد المجاعات فتکاً فى مصر في عهد العادل ابن 
أيوس فقد استمرت المجاعة من سنة 047 ه إلى سنة 09494 ه. 
وكان أشدها سنة ٥۹۷‏ ھ۶. 


وکان سببھا انخفاض النيل فانتشر القحط. وانعدمت الحبوب 
واشتد البلا وكتب العماد الأصفهاني يصف ذلك كله فيقول: 
«وفي سنة ۲۹۷ ه اشتد الغلاءء وامتدٌ البلاءء وتحقّقت المجاعة 
وتفرقت الجماعة, وهلك القوي. فكيف الضعيف» ونحف 
السمين» فكيف العجیف؛ وخرج الناس خوف الموت من الديار. 
وتفرق فريق مصر فی الأمصار. ولقد رأيت الأرامل على الرمال. 
والجمال باركة تحت الأحمال» ومراكب الفرنج واقفة على ساحل البحر 
كالرّخحم تسترق الجياع باللقم». 


)١(‏ الكامل في التاریخء ج ٤ء‏ فی تلك السنة. 
(۲) إرشاد الأريب. ج لا. ص "17 . 
١‏ مراة الزمان. ج۸ ص ۷۷) . 
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دعبا زان الحالة سيا ارد الشر رت رافالیاء میا فال کا 
من الأموال والقوت. وكانت النتيجة زيادة الضرائب؛ وإرهاق الناس 
فلاحهم وتاجرهم . 

ولا شك أن هذه الهرّات الاقتصادية العنيفة قد أثْرت كثيرا فى 
اقوس سکان هذا الإقليم (مصر والشام والعراق) وفي حالة المجتمع 
الإسلامي فی هذه اللاد . 
د الحالة الثقافية : 

عاش ابن الفارض فی عصر الأيوبيين» وهو عصر عرف عنه 
بحبّه لإحیاء الفكر والثقافة العربية والإسلامية » بالإضافة إلى اهتمامه 
بإحياء السیاسة وقد اشتمل الإحياء العلوم الشرعية. والاهتماء 
بالقران الكريم. والحديث النبوي . 

ولتحقيق هذه الغاية النبيلة راح الحكام بشْجُعون العلماء ء 
ويتسابقون إلى تقريب الفقھاء والحفاظ والقرّاء. 

ولم تقتصر جهود الحكام الأيوبيينعلى تشجيع العلم. بل 
راحوا هم ينهلون منه. ويوجهونه الوجهة التى تخدم مصالحهم 
ووجودهم. ويأتى فی طليعة الحكام الأيوبيين المشجعين للعلم 
الأفضل ؛ سے الدين » والملك المعظم عيسى بن العادل الذى 
لفت بمأمون بني أيوب », والملك سور دو والکامل بن العادل 
الذي ا على مصر زمنا طويلا وعرف بحبه الكبير للعلماء. وبنائه 
اوا 

وفي عهد هؤلاء الحكام وغيرهم من الأيوبيين کشر بناء 


٢ 


المدارس» ودور الحديث والفقه. ولتحقيق هذه الغاية بذل الحكام 
كل ما في وسعهم لتوفير الأساتذة من أقطار العالم الإسلامى. وقد 
اشتهرت كمنارات للعلم كثير من العواصم كالقاهرة والإسكندرية 
ودمشق وحلب وبغداد والموصل . ٠‏ وأصبحت هذه البلدان وغيرها قل 
الما المعرفة من سار بلدان العالم العربى وال سلامی في المشرق 
والمغرب . 


هذه النهضة العلمية في هذا العصر وبهذا الشكل تثير في 

نفس المؤرخ والباحث في تاريخ الدب اا اراب على نول سواه 

إذ كيف يمكن للعلم أن یزدھرء وللأدب أن ينمو فی عصر سادتہ 

الفتن المتواصلة: وغليت عليه الأحداث الكبار» أحداث الحروب 

الصليبية التي عصفت بالشرق الإسلامى سنين طویلة ۔ ولكن يبدو 

كما يرى الباحثون أن الشرق قد اعتاد أن تسير الأحداث العنيفة جنا 
9 جنب مع الثقافة والفن . 


وقد اعتمدت حركة البعث العلمی والأدبي في هذا العصر 
على التراث الإسلامي الزاخر في العصور السابقة. وكان الدافع إليها 
والمحرك القوي احباء الشعائر الإسلامية. والاهتمام بالقران قراءة 
ریا وتفسيراء وبالعلوم المتصلة به كالحديث وحمعه وروایتہ 
وحفظه وشرحهء وذلك على أثر فترة من الزمن طغت فيها عناصر 
الثقافة اليونانية البعيدة ة عن روح الإسلام. کفلسفة الدهريين 
والمناطقة والملاحدة على عقول العلماء والمتعلمين فی العصر 
السابق لعصر الأيوبيين, ونشأت نتيجة لذلك ثیارات متعددة» تی 
اتجاهات شتی بالعقيدة الأسلامية وتكاد تنحرف بها وبمقوماتها عن 
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الطريق السوي . كذلك کان لاشتداد الحركات العقلیة عند مفكري 
الإسلام أثره في صرف الناس عن طريق السنة وهو القران 
والحديث . ولعل افيد تلك الع کات أثرا و فی الفكر الإسلاميى حركة 
المعتزلة والمتكلمين التي ظهرت منذ أواخر القرن الثاني للهجرة 
واشتدت فى القرن الثالث. ثم حركة السنية والباطنية الذين 
احتضنوا آراء المعتزلة والمتكلمين فى العراق ومصر وكانت 
مدارسهم وعلماؤهم داشه على تدريس تلك العلوم . 

وحركة البعث العلمى كان منطلقها مراكز علمية متعددة فی 
طليعتها: المسجد والمدرسة والمكتبة العامّة والخاضّة. وقد اھتہ 
0 فى كتاباتهم بالحديث عن المكتبات بشكل خاص 
لأهميتها وأهمية همية الكتب التي كانت تحتويها , فهذا ا بو شامة خلت 
عن مكتبة القصر الفاطمي فيقول : (کانت من عجائب الدنياء لأنه لم 
يكن في جميع بلاد الإسلام دار كتب أعظم من الدار التی بالقاهرة 
في القصر» ومن عجائبها أنه كان بها ١١١١‏ نسخة» من تاريخ 
الطبري. ويقال إنها كانت تحتوی على ألف آلف وكان فيها من 
الخطوط المنسوبة شىء کر . 

ويقول العماد الأصبهانى متحدّثاً عن هذه المكتبة أيضاً: ہکان 
بها من الكتب المنتخبة بالخطوط المنسوبة والخطوط الجيدة نحو 
مائة ألف مجلد. وكانت في مختلف العلوم والفنون: فی الأدب 
والشرع. والنجوم ٠:‏ والمنطق والعلوم الطبيعية والهندسية, والتاريخ . 
والتفسيرء كما أنها كانت تحوي من الكتب الكبار وتواريخ الأمصار 


٠٠١ الروضتين. ابي شامف طبع مصر سنة ۱۲۸۸ ه. جا ص‎ )١( 
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ومصنفات الأخبار مما يشتمل کل کتاب على خمسين أو ستين جزءا 
مجلد!)١١).‏ وكانت الکتب داخلها محفوظة فی خزائن مقسمة. قال 
العماد ووخزائنها في القصر مرنة الميوت مقسمة الرفوف مفهرسة 
بالمعر وف)”۲۔ 
الکتب المتنفس لهم» يضمنونها آراءهم. وکوامن أفكارهم., لأنه لم 
تكن لديهم وسائل أخرى ليث هده الارای قد العدمت عندهم 
الاحتماعات والخطب الى كانت سائدة مثا“ فی العصر الجاهلى کی 
الأسواق والمواسم . گیا اتعدنت» التدرات ‏ الاس واد ال 
كانت سائدة فى العصر الأموى والعصر العباسى ونخاصة بالكوفة 
والبصرة والمربد وبغداد. 

وذكر فيليب حتی «أن المسلمين قد وجدوا فی الكتب التسلية 
الوحيدة, لأنه لم تكن حياتهم تالف المحافل السياسية ومسارح 
التمثيل المعروفة منذ القدم فى بلاد اليوئان والروماك: مما اقتضى 
أن تكون الكتب ‏ وحدها تقریباً۔ السبيل إلى تحصيل المعرفة» ". 

وإذا ضاقت سيل العيش بالأدباء عمدوا إلى بيع مكتباتهم 
والحرقة تع می فلوبهم. والغصة تقتل أنفاسهم . 
وبطل عن العمل آخرج كته لمسيعهاأ وعيتاه تدرفان الدموع كالمفارق 
(١)‏ الروضتینں ذبى امه 5 فعض سينك ۶۸ھ ج١۱‏ ص ۲۱۸ . 


(۲) مصر في العصور الوسطى . للدكتور حسن إبراهيم حسن, ص ٤٤٤۔.‏ 
(۳) تاريخ العرب» للدكتور فیلیب حتي. ج ۳» ص ۱۷۰. 


۳ 


لأهله الأعزاء. والمفجوع بأحابه الأوداء؛ وكان معه ياقوت فواساه 
فردٌ عليه قائلا: میرم هذه نتيجة خمسين سنة من العمر 
فقت في تحصيلها. وب أن المال يتيسر والأجل يتآخر وھھات - 
فحينئذ لا أحصل من جمعها بعد ذلك إلا على الفراق الذي ليس 
بعده تلاق . وأنشد بلسان الحال(): 


مب الدھےم أرضاني رام صرفه 
وأغقَتَ ا وفك م سن جم 
ل و ا 
كما كان لرحلات العلماء في بلاد المسلمين أثر كبير فی نشر 
العلم. والاكثار من المتعلمین: مماجعلت المسلمين وأمراءهم 
5 م 
والمدارس والنزل التی تأويهم وتوفر لهم الراحة وتكفل سبل الرزق 
ليتفرغوا للدرس والعلم. ولا يشغلهم نہ اهتمامهم بأمور العيش 
والكسب. وكان العلماء یقابلون في كل بلد يحلون به فی مصر 
السواء . 
فقد روى أن ابن نجيّة أحد علماء الحنابلة كان يملك فى داره 


(١(‏ إرشاد الأريب لمعرفة الأديب 0م الأدباء». لیافوت الحموى. تحقيق 
الدكتور الرفاعی؛ ج٣‏ ص .7٠١‏ 
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رن جرب للفراض . وکان يعمل فی دور الملك ويعطيه الخلفاء 
والملوك مالا کے ۳ 

ومن العوامل التي أثرت كذلك على الثقافة والعلم فی هذا 
العصر. الحروب الطويلة التي. استعرت بين الشرق الإسلامي 
العربي والغرب المسیحی الإفرنجی وكان ميدانها الشرق الأوسط. 
ومضر والشام على الأخص وكان من أثر تلك الحروب ما كتب 
العلماء في الحروب والجهاد لحض المسلمين على الدفاع عن 
أرضهم ودينهم ولغتهم. كذلك هذه الآثار العديدة فى الأدب شعره 
رش التي كانت من وحى تلك الحروب. کما تاثرت اللغة العر بية 
أيضاً بکثیر من شب 7 الدخيلة نتيجة الاختلاط والاتصال 
بين الفرنجة والعرب °7 

وأوضح ما ظھر في الحياة الفكرية لهذا العصر اشتداد سر 

اهل السنة ومحاولة تطبيق منامٍج الدراسة العربية في الحديث والسنة 
على الدراسات الأخرى, نم ا کل ما حاء إلى العربية وال سام 
من علوم دخلف وخاصة ما یتصل منها بالمنطق والفلسفة» وما يضر 
منها بأصول العقّيدة والعلوم الاسلامیف ویحرج شی صور دعوات 
فكرية عقلية مدل دعوه المعتزلة والأشعرية وأمثالهم . 
على هؤلاء المتكلمة لتقويض تعاليمهم وعدم تلقف الناس لهاء 
كما لم يسمحوا لهم بأن يعيشوا إلى جوارهم 


.6١6 مرأة الزمان. ليوسف قزاوغلي › طعه الهند. ح۸ ص‎ )1١ 
. ۱۹۷ الروضتین؛ ح١۱١ ص‎ )۲( 


۲٥ 


كما حدث صراع آخر بين أهل السنة وأقطاب ب الأشعرية. وقد 
انبسرى الغزالى للأشعرية والفلاسفة. محاولا تحطيم كل منھماء فى 
كتاباته. وبناء العقيدة الإسلامية على أسس جديدة نقوم على 7 
النفسية» وتهدف إلى الرجوع بالرسلام 5 الروح والخلوص من 
الشوائب التي علقت به. 1 مكن لطريقة الصوفية المعتدلين من 
مذاهب أهل السنة وصور طریقتہ هله 7 كتابه «المنقذ من 
الضلال». وقد بسَطها وفصّلها تفصيلاء ودعم أصولها فى كتابه «إحياء 
علوم الدين)20©. 

وهكذا كان الغزالي بمثابة المفكر الكبير والإمام الذى أرسى 
قواعد المذهب لای ؛ فی القرنین الخامس والسادس گا ا 
وضع الاسس الحدلية للتصرّف فاكتسب به فوة. 

وقد شاع التصوف في هذا العصر وأصبح فيما بعد غالبا على 
الاتجاه الديني» بل أصبح تيّارا من تیّارات الفكر الإسلامي» ورافدا 
کبیرا من روافد الأدب. 


ٹانیا ۔ مولده ومنشأه : 


ینتميی اخ الفارض فی نسنية إلى بی سعد(۲) ووالدہ حموى 
الأصل قدِم إلى مصر وسکن فيهاء وكان یثبت الفروض للنساء ء على 
الرجال بين یدی الحکام فلقف بالفارض7()). وفيل أنه کان رجل 


(1) تاريخ الأدب العربي؛. لجب. ص ۸۵. 
)١(‏ هي قبيلة السيدة حليمة مرضعة النبي محمد لٹ . 
(۳) شذرات الذھب؛ ج٥‏ ص ٠٤۹‏ . 
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فضل وجاه يتصدر مجالس الحكم والعلم» حتى وب منه أن 
یکون فاضی القضماة فامتئع ونزل عن الحكم . واعتزل الناس 
وانقطع إلى الله تعالى بقاعة الخطابة في الجامع الأزهر. 

وفی مصر ولد ابن الفارض أبو القاسم عمر بن على فعمد 
- إلى تثقيفه وتكييف نرعاته النفسية. قال ابن العماد الحنيلى 

متحدثا عنه : : «نشأ تحت كنف أبيه فى عفاف وصيانة وعبادة. بل رهد 
وقناعة ارح وأسدل عليه لباسه وقناعه. فلما شب وترعرع اشتغل 
بفقه الشافعية» وأخحذ الحديث عن ابن عساكر. 


عرف منذ صغره بميله إلى التدیْن والتلذذ بالتجرّد الروحي 
على طريقة يقة المتصوّفين» فكان يستأذن والده في الانفراد للعبادة 
والتامل : ويظهر أنه کان فی جبل المقطم بچ خاص رف بوادی 
السك يختلف إليه المتجردون فأحب ابن الفارض الخلاء 
فی فتزهد وتجرد وکان يأوى ى إلى ذلك المکان ےنال ثم انقطع 
عنه ولزم أباه. فلما توفی الوالد عاد الولد إلى التجريد والسياحة 
الروحيء وسلوك طريق الحقيقة فلم يفتح عليه بشيء. فأشار عليه 
رجل بقصد مكة. فقصدھا وأقام فيها مجاورا نحوا من ١5‏ سنة. 
وهناك بين المناسك المقدسه نضجت شاعريته وكملت مواهيه 
الروحية. ثم عاد إلى مصرء وكانت يومئذ تحت سيادة الأيوبيين 


أثارت شخصية أبن الفارض اھتمام الكثير من أهل زمانه , ژڑسش 


. ٠2۹ شذرات الذهب» ج٥ ص‎ (١) 


(۲) الديوان؛. ص٦.‏ 
0( شذرات الذهس. سے © ) ص ١۶۹‏ . 


۲۷ 


الرّواة الذين راحوا يغدقون عليه الأوصاف العالية التى لم يعرفها 
او ےآ اہ 0 

فقال عنه صاحب العمر : ١هو‏ حجة أهل الوحدة» وحامل لواء 
الشعراء»» وقال الشيخ عبد الرؤوف المناوي في طبقاته : الملقب في 
جميع الآفاق بسلطان المحبّين والعشاق. المنعوت بين أهل الخلاف 
والوفاق بأنه سيد شعراء عصره على الإطلاق له النظم الذي يستخف 
أهل الحلوم ا عكف عليه الائمة وقصد بالزيارة : 
الخاص والعام حتى أن الملك الكامل كان ينزل لزيارته. وسأله أن 
يعمل له قبرا عند قبره بالقبة التي بناها على ضريح الإمام الشافعي 
فأبى وكان جمبلا نيلا . 

وقال عنه صاحب البداية والنهاية : إنه ناظم التائية في السلوك 
على طريقة المتصوفة المنسوبين إلى الاتحاد). 

وقال ابن خلكان عنه: «سمعت أنه كان رجلا تو کر 
الخير على قدم التجرد له ديوان شعر لطیف؛ وأسلوبه فيه رائق 
ظريف. ينحو منحى طريقة الفقراء)(" . 

نستطيع أن نستخلص من أقوال المؤرخين بعض صفات 
شخصية ابن الفارض. فقد كان كثير التأثر بعنصر الجمال ينسحر 
حتى من جمال الشكل فی الجمادات. كما يسحره جمال الألحان ‏ 





. ٠١١ شذرات الذهب. ج ه. ص‎ )١( 

(۲) البداية والنهاية» لابن کٹیں دار الكتب العلمية, مج ۷ وج ۱۳ء ص ٠٠١٤‏ . 

۲( وفيات الأعيان» ج »١‏ ص ۱۳١‏ طبعة محيى الدين عبد الحميد. سنة 
۸ م. 


۲۸ 


فإذا سمع إنشادا جمیلا استخفّہ الطرب فتواجد ورقص ولو على 
مشهد من الناس)27. 
وكان ميال إلى الخلوة والتقشّف, فقد هام بأودية مكة يستأنس 
بوحشتھاء وقد عبر عن ذلك بقوله : 
وأبعدني عر أربعى عد أربع 
شبابي وعقلي روس وصحتی 
فلي بعد أوطاني سُکون إلى | 
وبالوخش أنسي إذ من ۰ وحشتي 
وفی ذلك ما يشير إلى حبّه التامل بالجمال الطبيعى والبعد عن 
ضجيج الناس ومتاعبهم”" . 
فالشاعر كان صوفياً يسلك طريقة أهل الورع والزهد”” . 
ما ميزات ابن الفارض الأخلاقية فهناك شبه إجماع على نعته 
بسمو الخلق ومن رقة وإيناس وكرم وترفع عن حطام الدنيال؟) 


فهو لم يكن من الدین يصطنعون التدين طمعاً بالحصول على 
المالش اورف المقام. بل كان التدين طبعا فيه يرفعه عن الشهوات 


.۱٥١ص‎ ٥ج شذرات الذهب.‎ )١( 

.۱٥١ المصدر نفسه. ج٥ ص‎ )١( 

() عوارف المعارف: للسهروردي على هامش الأحياء. للغزالي» مصر سنة 
٣٦ھ‏ 

)٤(‏ ابن خلكان فى ترجمته. ج١‏ ص١۱۳۴‏ وما بعدها. وشذرات الدذدھب:؛ 
ح٥‏ ص ٠٥١‏ 


۲۹ 


والأطماع المعيبة . وفل عرف الناس له ذلك فأكرموه ورفعوه ۳ 


ركان إذا حضر فی مجلس يظهر على ذلك المجلس سکون 
وهيبة» وسكينة ووقار. ورأيت جماعة من مشايخ الفقهاء والفقراء 
وأكابر الدولة من الأمراء والوزراء والقضاة ورؤساء الناس يحضرون 

مجلسه وهم فى غاية ما يكون بن الأدب معه والاتضاع له وإذا خاطوہ 
فکانما يخاطبون ا عظيمأ»('). 


فرجل كابن الفارض الشديد الإحساس والتأثر. الكثير الخلوة 
والتأمّل» الورع المترفع عن خطام الدنياء المُجِبٌ لحسْن الِصّحبة. 
الكثير الخیں لا پستغرب أن تفیض نفسه بقصائد الوجد والهيام. 
وأن ينال من معاصريه ومن تبعهم جميل الذكر والإكرام . 


غ2 الديوان. ص . 


الفصل الثانى 
التصوٴف والعوامل التي أذت إلى نشوئه 


اتخذت حركة التصوّف أو الصوفية صبغة إسلامية وتملكت 
مشاعر العامة وعواطفهم. وطغت على المجتمع العربي الإسلامي 
ظاهرة اجتماعية خطيرة شغل بها الناس حتى الخاصة منهم. وهذا 
اللون من ألوان العقيدة كان نتيجة لعوامل اجتماعية واقتصادية 
وثقافية هامة. 

فقد ساد العصر الذي نتحدث عنه والعصور التي سبقته مظالم 
اجتماعية ومساوىء في الحكم والإدارة» واستبداد وعدم استقرار. 
لكثرة الحروب والفتن الداخلیة وكثرة المجاعات والأوبئة التى 
كانت تحصد أرواح الملايين من البشرء ثم تلك البلبلة الدينية 
الناشئة من الفرق الدينية المختلفة المتنازعة المتناحرۃء والمذاهب 
الا حتماعیة الناشئة والتی تحمل في داخلها بعض مبادیء الفوضى 
والهدم» ثم اختلاط المجتمع العربي الإسلامي في هذا الوقت 
بأجناس وشعوب مختلفة لعل أهمها شعوب اليونان والهند وفارس . 
مما كان لهذه الشعوب أكبر الأثر فی الفكر العربی الإسلامى عامة 
وبحركة التصوف الإسلامية جو 

وقد أشار بعض المستشرقين إلى أن تأثير البوذية الهندية يظهر 


۳١۹ 


في بعص عناصر 0 الإسلامي كفكرة العناء الصوفی ء 
فنکلسون ؛ يشير «إلى أن التصوف اللإسلامى لم يل من اثار بودية » 
وأن فكرة الغناء التي یعتبر أبو يزيد البسطامي أول مُن تكلم فيها من 
المتصوفة المسلمين کلاما راد قل حاءت من أصل بودي . 

كما أن الصوفية من ناحية كونها تثقيفاً خلقياً للنفس» وتأملا 
زھدیاء وتحرّراً عقلیاء مدینة بالكثير للبوذية . غير أن هنالك اختلافا 
أصيلا بينهما ‏ فهما فى روحيهما ‏ متعارضان البوذي يقوم نفسه 
بنفسه» أما الصوفي فبمعرفة ربه وحبه»(). 

ويشير المستشرق (دی لاسى أوليري) إلى هذه الحقيقة نفسها 
ہراس ور ہی وی ي إسحاق إبراهيم بن أدهم. حيث يقرر 
أن البوذية كان لها تائیر فی الإسلام متمثّلا فی حياة رت 
أدهم ) فيقول : (ولکن النظرة ا أنها نسخة 
إسلامية من حياة (غوتاما بودا) ویبدو معق لا أن نمرص أن المسلمين 
وفموا على هله السيرة ة في (مرو) حیٹ انتشرت الرواية البودية . 

أو يحتمل أن هذه القصة قد دخلت الدوائر الا سلامیة أوائل 
2 لعياسي "ء وحن 7 د الآن انم بھدین سے ادليه 
چب ونرفض ما يزيد 5ا 


)٢۲(‏ مسسالك الثقافة الإغريقية إلى الصرب, لأوليري دي لأسي و ہے 


۲ 


فالحقيقة التي لا يدخلها الشك ھی : أن التصوف بوجه عام 
إنما هو عنصر أساسي فى جميع الأديان الكبرى . فلكل دين مظهره 
أو جانيه الخفى . الذى يرى أن هناك سرًا غامضا خفيا. يكمن وراء 
ما يفصل بين ما هو إنساني» وماهو إعجازي. أو فائق للطبيعة 
البشرية. وقد ظهرت في كل دين من الأديان فئة لم تقنع بما تقدمه 
إليها التعاليم والنظم الدينية؛ أو تنظر إلى تلك التعاليم بنفس الطريقة 
التي ينظر بها بقية الناس» بل إنهم على العكس من ذلك يتوقون إلى 
الاتحاد الذاتي بالخالق. ومن هنا كان التصوف يعتبر تجربة ذاتية 
وعاطفية في المحل الأولء ولذا فإنها تختلف من دين إلى آخرء بل 
من جماعة صوفية لأخرى أو من شخص لآخر. 

من هنا يجب علينا أن لا نعيد ظهور أيْة ظاهرة في أيّة ديانة إلى 
ديانة أخرى. وأن تقول بأنها وليدة هذه الظاهرة. لمجرد أنها تتلاقی 
معها في بعض الأمور. وتختلف عنها في أمور كثيرة. وهذا ما أشار 
إليه نکلسون سه عمو اعترف أن نهج التصوف الإسلامي وتطبيقه 
لآرائهء يختلف اختلافا کیرا عن ٹھج وتطبيق التصوف البوذی . 

السو اکر ود سی ای ا ما سر کی 
بالله وبوجوده ومحبته له» بینما المتصوف البوذتی یعتمد فی تهديب 
نفسه على مجرد ذاته فقط وكتآن ما بيد التيديية: 


أما القول بأن حياة إبراهيم بن أدهم رضي الله عنه نسخة عن 
حياة (غوتاما بودا) فإدا لخد ليا نان 9 مرحلة حياة إبراهيم بن 
أدهم الصوفية حاءت e‏ إلى 7 ما ف ندایه یہ بودا 
الصوفية » وأنهما كانا من سلالة الملوكء فإننا لا نستطيع أن نسلم بأن 


کل منهما عاش أو طبق على نفسه معيشة تقشفية متشابهة 
الأخرى . فالأخمار التي تناولت حمأة إبراهيم بن أدهم بعد تصوفه تدل 
على أنه كان کیا الوجه اللإيجابي للتصوف بمعنى أنه اعتمد في 
معيشته اعتمادا كلا على نفسه. فقد كان يعمل في الحصاد. وحفظ 
الیساتین والحمل والطحن ف e‏ الغزاة فى قتال الروم” 2 . 
فيكون بهذا العمل قد حافظ على تعاليم الإسلام التی یی 
الطمع بالدنيا والانصراف لکلی سے لاه بها . 


أما سيرة (بودا) فقد اتخدت الجانب السلبى من التصوف. 
قد قل النتا حا :فس وعاش عيشة الراهب الذي يعتمد في 
عيشه على أرزاق الآخرين. RAN‏ بين المنهج 
الذى وضعه كل من إبراهيم بن أدهم وبوذا لنفسه . 


وممًا قيل عن تأثير البوذية أيضاً فی التصوّف الإسلامى : إن 
e E‏ والتي تل فعهم إلى ترك الدنيا ما 
می إلا أ مور تحاکی حيأة ال لرھبان السائحين الھنود!'۲. 


قد يكون الصوفیٔون المسلمون قد تأثروا بطريقة حياة الرهبان 
بي سی یزیر یسوی ہی یں الححياة 
کانوا ل أو بتخذون الل طريقة للعيشء وادا کان نالك 


. ۱۹۸ تهذيب ابن عساكر. ج ۲ ص‎ )١( 
. ٠١۹ (؟) العقيدة والشريعة فى الإسلام. لجولدتسیهر» ص‎ 


۳٤ 


حادثة ما جرت من هذا النوع یسر یس 
مثلا لإبراهيم بن أدهم وهو في طريقه إلى مكة فقد أصيب هو وخادمه 
بجوع شديد لم يعد باستطاعتهما تحمله ٠‏ فدفع لخادمه 7 
كتب عليها بعض أبيات من الشعر وطلب منه أن يعطيها إلى أى 
شخص بغي ب في الطريق» قدفعا إلى رجل يركب بغلة فأ 
وفر أ ما فيها فبكى تأثرا : لم دفع إلى الخادم ہر رو سید 0 
هذه الحادثة وما شابهها و یل لال قاط على أن المتصوفة 
المسلمين كانوا یتسولونء بل كانوا يعملون ويكسبون رزقهم بكدّهم 
وتعبهم . 


وإذا كان فريق من الصوفية المتأخرين ة قد تواكلواء فإنما كان 
ذلك منهم ابتعادا عن روح التصوف الإسلامي الحق. وآثروا أن 
يعيشوا على حساب غيرهمٍ ينتظرون الاحسان والنفقة من جیوب 
المؤمنین وهذا مکر وه شرعا بعيد عن السنةu‏ ويستدل ابن الجوزي 
بأفعال كثيرة للصوفية على نهم يسلكون مسلکا غير إسلامي فهم 
فى نظرہ - يفعلون كبراهمة الهنود إذ ينقطعون عن الزواج وأكل 
للحم ولهذا فقد عذهم ابن الجوزى طائفة خارجة عن الإسلام لا 
یقڑھا عرف أو دين فيقول: «كان إبليس يلبس على أولئك الصوفية 
لصدقهم في الزهد فيريهم عيب المال ويخوفهم من شره. فيتجردون 
من الأموال ويجلسون على بساط الفقر» وكانت مقاصدهم صالحة 
وأفعالهم في ذلك خطأ لقلة العلم». 


. 188 تهديب ابن عساکر » ح 25 ص‎ )١( 
. دار الكتب العلمية‎ ۰۷٦۸ لا الجوزي البغدادیں ص‎ ٠» تلبيس إبليس‎ )۲( 


۳٥ 


وی رح مار بر 0 كريمر) | أن سر سر 
قبل الإسلام. والدليل على أن عرب الحاع احتکوا 5-93 
المسيحيين وعرفوهم ما ورد في أشعارهم عنهم() . 


ويقول نيكلسون فی رده على فون كريمر في نشأة التصوف في 
أدواره الأولى : «ولا حاجة لی أن أناقش هنا نظرية فون كريمر فى 
نشاة التصوف فى أدواره الأولى . ولکن الحفقة أن الأفکار التی 
يصفها بأنها دخيلة على المسلمين, ووليدة ثقافة أجنبية غير إسلامية. 
إنما هي وليدة حركة الزهد والتصوف التى نشأت فی الإسلام. 
وكانت إسلامية فی الصميم ولو أنها تأثرت فی بعض مراحل سيرها 
بالثقافة الھیلینیة؛“'۶. 


ری يكير لي در کرت کرس يبي مہہ E‏ 
فقد یکون ساك المسيحية المثال الذى تحراه متصوفو الإسلام ولکن 
النظام اللاهوتي الصوفي لا یقف عند دلك. بل يرجع إلى مصادر 
أخرى أجنبية" , 


وقضية الحب الإلهى الذي يرجعونه إلى المسيحية تأثر به 
المتصوفة المسلمون وفی المقتطفات التالية يظهر لنا هذا التأثير 


)١(‏ الحضارة الإسلامية ومدى تأثرها بالمؤثرات الأجنبية. تعريف مصطفى طه. 
دار الفکر العربى. ص 450. 

(۲) فى التصوف الاسلامى. ص .١١١‏ 

(*) أمراء الشعر العربي فی العصر العباسي. لأنيس المقدسي. ص .8١‏ 


٦ 


روى إسحاق بن خلف أن المسیح (ع) مر بثلاثة من الناس قد نجلت 
أبدانهم . وتغيرت ألوانهم. فقال: ما الذي بلغكم ما أرى: قالوا: 
الخوف من النيران؛ قال: اة خفتم» > وحقا على الله أن يؤمن 
الخائف . قال: ثم جاوزهم إلى ثلاثة آخرین إا هم الا تغیر الوان 
وأشد نحول أبدان. فقال: ما الذي بلغكم ما أرى؟ قالوا: الشوق 
إلى الجنان. فقال : مخلوقا اشتقتم وحقا على الله أن يعطيكم ما 
وجدتم. ثم جاوزهم إلى ثلاثة آخرین فإذا هم أشد نحول أبدان. 
وأشد تغير ألوان كأن على وجوههم المراة 7 النور. ق ما 
الذي بلغكم ما أرى؟ قالوا: الحب لله. قال: أنتم المقربون. أنتم 
المقربون. 

نم حدث أحمد بن الحواري قال: «قلت لراهب : أى شي ء 
أقرى ما تجدونه فی كتبكم؟ قال: ا تجد كينا آتری می أن تجا 
حيلك وقوتك كلها في محبة الخالق0). 

هذه النماذج من الحبّ الإلهي نجدها ماثلة في كثير من شعر 
المتصوّفين المسلمين وفي سلوكهم العملي من أجل الوصول إلى ما 
ينشدونه من غاية عظمى وهو رضا الله وحبه. 

وهذه المحبة هي التي تأثر بها ذوالنون المصرى ورابعة 
العدويّة والحسين بن منصور الحلاج وغيرهم من شعراء الصوفية . 
وأولئك التائهين في الفيافي الذين ینشدون التقرب من الله عر وجل 
ويسكرون في حبه حتی تضيع عقولهم. وهم ما يسمون بالشعراء 


)١(‏ حلية الأولياء وطبقات الاصفیاء إللاً صفھانی . ج .٠١‏ ص۸. 


۷ 


له مثيل فی الآداب العالمیة . 
ومن أهم النظریات الفلسفیة اليونانية التي عرفها المسلمون 
نجد الأفلاطونية المحدثة . 


فقد عرف أفلاطون لدى المسلمين من خلال الأفلاطونية 
المحدئة كصاحب نظرية في خلود النفس (فيدون) وهبوطها من 
العالم المعقول» وتوقها ثانية إلى هذا العالم» ولكي نفعل هذا دعا 
أفلاطون إلى تحقير الجسد ااا ودعا إلى التطهير» وقد عڼی 
الإسلاميون بنصوص (فيدون) التي تدعو إلى خلود النفس» وإلى 
الزهد وإلى التقشف. فتائر المتصوفة المسلمون بهذه الآراء 
وطبقوها على أنفسهم. فنبذوا الدنيا واحتقروهاء لأنهم أرادوا أن 
يسموا أرواحهم إلى إلى الملا الأعلى والملاذ الأوحد وهو الله. وفي 
نهجهم هذا تأثروا أيضا بنظرية أفلاطون التى ترى أن على قمة 
الوجود يوجد الواحد اق الف وهو الخير بالذات الذى تصدر عنه 
e‏ ازا e‏ عن طریق الفيض أو و 


)١(ینارونلا‎ 


والاتحاد بالخالق یقتضی من الصوفی أن يخلو إلى نفسه 
فيطهّرها 1 رجس المادةء ثم يتجرّد من الانفعالات الشخصيةء 
ویزیل كل أ ٹر للإرادة والعاطفة التي قد تتحکم به ولم يعد حينئذ في 
النفس ما يؤثر فيهاء ويجعلها متقلبة. عندئذ تصفو هذه النفس. 


. 711١ الأفلاطونية. لعلى سامي النشارں ص‎ )١( 


۳۸ 


وتصبح مهيئة لتقبل ما يفيض عليها من جمال الله وخيره الأزلى. 
وتستعدٌ للاندماج الكلي فی الذات الإلهية المنفردة بالبقاء. عن 
طريق المحية الخالصة لله . وهذه المحة می التي پا ينا 


الحسین س مور الحلاج . وأعدم من أجل ادعائه اتاد الكامل 
بذات الله سبحانه سس 


الحقة البقينية لا درك 1 0 الباطنی الق والمجاهدة 
النفسسة فى درحات الكشف العليا حير نتصح خلالها للمتامل 
الحقائق على ما هى عليه كذلك اعتمد فلاسفة الصوفية هذه الدعوة 
وقالوا: إن الوقوف على ظاهر نصوص الشرع حجاب يمنع من 
الوصول إلى حقائق الأمور. وإن العلم الظاهر يدخله الظن والشك. 
والمشاهدة ترفع الظن وتزيل الشك. وهكذا أحلوا علم القلوب 
المبنى على التأمل الباطنی محل العلم لیت م قن 
الفقھاء۲'2. 

كما تأثر المتصوّفة المسلمون فی حبّهم الإلهي بالج 
کے ابو ا ارم سس أنه غاية . فهو حب روحاني 0 
اہ 

ولا شلك أن هذا الحب» کت ای ع رسا رين 
مذهب أفلاطون فی الب القائم : على اعتقاد الإنساك أن الجمال 


۳۹ 


فى أية صورة هو بعينه الجمال فى أيه صورة أخرى. أي أنه من حيث 
حقیفته واحد مطلق مهما تعددت الصوں وکثرت المظاهر. وكذلك 
کان الحب الإلهى عند المحبين المسلمین . 

(وللصوفية المسلمة می مکاہد الحب الإلهى . ومشاهدة 
الحمال الحقيقى أذواق بی بو وأحوال تمتلك عليهم أنفسهم . 
وقلوبهم وعقولهم وأرواحھم؛!'' 

وما حب دي النون المصرى ورابعة العذوبة والحسين بن 
منصور الحلاج را خر من ری الا سی وعد كل غرض. لا 
کے شی لز یله الله ولا خوفا یک عذاب نار وانما العذاب 
الذى يكأيله الصوفی هو عذاب من دوع آخرں أنة من أجل الوصول إلى 
رتسا الله وحیف ومن أجل هدا الغرض يهول ألم العذاب. 5 بصبح 
العذاب لذیذا یعذب الاستمتاع به. 

فمن الملاحظ إذن أن سس حر ری الصوفي والمعرفة هذفه 
وغابته . والوجود حر له العلیا . فحب الانسان لله صمدہ ة تتجلى فى 
قلب المؤمن الورع على صورة ؛ ٹوقیر وتعظيم بحيث يرغب في أن 
برضي محبوبہ ویصیح قلغا نافد الصبر في حنينه إلى رؤت. وشو 
مقطوع الصلة ہک عاداتف وهو يبدأ من الشهوة ! لحسية. وپتجه نحو 
ساعة الحبء ویتضع لسلطان الحب» ویعرر ف الله ممأ يتصف ره 
من صفات الکمال!”''. 
(١۱(‏ تاریخ اللإسلام السياسى والذيني . لخ إبرأضيم حسنء ص ۲۲٢۰‏ وما 

بعدھا . 

.۱۹۰۵ حضارة الإسلام. لجروينادم. ص‎ )١( 


٤ 


أما أثر ہت فیظھر فی اعتماد الصوفیة ہہ على دعواها 
بأن المعرفة الحقة طريقها التأمل الباطني. والمجاهدة النفسية 


والتطھر الروحيی! 6 


فتفسير الحلاج للحلول يتخذ صورة الفيض المعروفة لدى 
الغنوصية» فقد فهم الغنوصيون الاتحاد بمعنى التجلى والظهور أو 
الفيض في درجات ومراتب» فالنفس في رأيهم وعلى مذھبھمء إذ 
ظهرت بالغنادة:. وريتت بالمجاهدة» انعكست فيها حقيقة الصورة 
الالهية. 
والحسين بن منصور الحلاج تقوم نظريته على أن مّن ھذب 
في الطاعة نفسه وأشغل بالأعمال الصالحة قلبه. وصبر على مفارقة 
اللذات وملك نفسه فی ٠‏ متع الشهوات. وارتقی إلى مقام المقربين. 
ثم او ان شرل فی درج ل حتى يصفو عن البشرية طبعه 
0 البشرية موي الله . وبالمقارنة 
ين النظريتين يتضح لنا قرب التشابه بينهماء وأنه لا بد قد تأثر 


ومن أهم المدارس التي أتاحت للفكر الإسلامي الاطلاع على 
الثقافة اليونانية هي : مدرسة المأمون التي أنشأها فی بغداد باسم 
(دار الحكمة). وقد أقبل عليها العرب فی ذلك الحين إقالا منقطع 
النظير. > وشجعهم على ذلك إقبال الخليفة نفسه على الثقافات 
العقلية. واعتزازه بالحرية الفكريةء وتسامحه من الناحية الدينية مما 


. ۲۲۲ الأصول الأفلاطونية» لعلى سامي النشار» ص‎ )١( 


٤١ 


أدى إلى تدعيم التيارات العقلية الجديدة التي اصطبغت بالثقافة 
اليونانية . 
> ولم يكن الفكر الفارسي بعيدا عن التأثير في الفکر العربي 

الإسلامی وخاصة في مجال التصوف . 

فالصابئة وهي حركة فكرية فارسية يقول أصحابها: | إن للعالم 
صانعا فاطرا نیما مقدسا عن سمات الحدثان. والواجب علينا 
معرفة ة العجز عن الوصول | إلى جلاله. وإنما يتقراس إليه بالمتوسطات 
المقربين لديه» وهم الروحانیون المطهرون المقدسون جوهرا وفعلا 
وحالة. ويقولون: إنه من الواجب علینا أن نطھر نفوسنا عن دنس 
الشهوات الطبیعیةء ونهذب أخلاقنا عن علائق القوى الشهوانية 
والخضية» حتى تحصل مناسبة ما بيننا وبين الروحانیات . والتطهيره 
والتهذيب لا يحصل إلا اکتساباء ورياستنا وفطامنا أنفسنا عن بيات 
الشهوات. وبإقامة الصلوات؛ وبذل الزکوات: والصيام عن 
المطعومات والمشروبات. وتقريب القرابين والذبائح(. 

وهم يعتبرون أن جوهر الحياة النفسء قد نزلت إلى الإنسان 
من عالم النور» ولهذا فإن نفوسهم جزء من الروح العلياء وعليهم 
نتيجة لذلك. أن يتخلوا عن عالم المادة. عالم الظلام والاهتمام 
بالنفس فقط . 

والخلاص عندهم يكون بعودة الروح عودة سعيدة إلى عالم 
النور عن طريق كسب المعرفة('؟. 


)١(‏ الملل والنحل. للشهرستانى. ص ۷۸ وما بعدها. 


(۲) مجلة افاق عر ديه » عذد 5ع سنه ۱۹۷۵ ص 6١‏ وما بعدها. 


۲ 


وهذا السلوك العملى عند الصابئة. هو ذاته أو قريب منه 
السلوك الذي نهجته المتصوفة. لتحقيق غاياتها فی الوصول إلى 
الذات الالهية. والاندماج بها عن طريق مجاهدة النفس و في التخلي 
عن المادة» وسلوك طريق المعرفة التی تؤدي إلى الكشف عن تلك 
الذات الالهية. 

وكان القرن الثاني للهجرة هو عصر نشأة التصوف» وعصر 
بداية تطوره الأول. إذ نشأ لفظ (الصوفی) ليعبر عن العابد الزاهد 
اللابس للصوف. ثم اریت مع ذلك على العناية بحال القلب إلى 
جانب التمسك بالعبادات الظاهرة . 


وفي القرن الثالث الهجري أصبح التصوّف علماً للنفس 
والأخلاق والغناء عن وجود هذه النفس» والاتحاد بالخالق › وأظهر 
من يمشل هله الفترة الحسين بن منصور الحلاج . 

والتصوف في نشأته خضع لعوامل مهمة ساعدت على ظهوره 
أهمها: أن المسلمين الذين اشتهروا بالورع والتقوى فی هذه الفترة. 
م يجدوا فی عام الام ما يقنع نفوسهم المولعة بحب الله سبحانه 
وتعالى . فرأوا أن يتقرّبوا إليه عن طريق التصوّف والتقشف وفناء 
الذات فی حه تعالی . 


كما خضع التصوف إلى عوامل سياسية واجتماعية مما أدى 
إلى انعزال الناس وتوجههم إلى الله دون سواه» وكان لهم فى هذا 
التوجه أساليب وطرق سلكوها منھا العزوبة» والتهجد وقيام الليل 


والنهار بذكر اللہ ومجاهدة النفس في إبعادها عن كل ما يتصل بأمور 
للدنيا . 


و 


فهذا لتیار الروحی حاء دن شحه :نطو فی الحياة اریم 


والاستغراق. ومعاناة جی من النصوص الدينية. وأحاديث 


الرسول . 
وقد اختص هؤلاء یں بالرياضات النفسية المؤدية إلى 
الكشف واستجلاء كوامن الغيب وأسرار الحضرة الالهية. وكانت 


الصفات التي ارتبطت 0 وعرفت عنه» ترجع إلى انكبات 
الصوفية على العبادات الحا وتقشفهم وزهدهم فى فی الدنيا. 
وإمعانهم في ردع النفس وزجرهاء تطبیقا لمفهومهم الواضح للزهد. 
الذى يقوم ف ز کی الا ھتمام حول موصوع واحد هو الله . ولا يتم 
هذا التركيز بشغل النفس بأمور أخرى. والاهتمام الموزع حول 
موضوعات متعددة مدعاة للتخلف ومجلبة للشقاء!'۶. 

والمتصوفون بدأوا يظهرون بشکل جماعات متفرقة » معتكفين 
على العبادة» اف تاد الدنيا وآثامها. ثم أحذوا يرتبطون فيما 
تير رقائل جسافات يدهم هذل واحد رة زرا اة 
حول هذا المعنى يقول (جولد تسيهر) عن هؤلاء المتصوفة: «إن 
المتصوفين قد بدأوا يرتبطون فی جماعات نا نشكا ا عي سد 
حوالي سنة ٠٠١‏ ه وذلك في منازل خاصة وام منعزلة. حیث 
يعيشون بعيدا عن جلبة الدنيا وضجيجها وفق مُثلهم النفسية العليا 
ویشترکون في أداء الشعائر ال التی تفرضها)(')2. 


.۲٦۸ التصوف فی الشعر العربی؛ لعبد الحكيم حسن» ص‎ )١( 
. ٠١۳١ العقيدة والشريعة فی الإسلام. لجولدتسيهر» ص‎ )۲( 





٤ 


وهذه حقیقة لا شك فيهاء فاول رباط صرف كان فی حدود 
التاریخ الذي ذكره جولد تسيهر في عبدان القريبة من البصرة» حيث 
اجتمع في هذا الرباط تلامذة الزاهد الكبير عبد الواحد بن زيد. 
وانقطعوا عن الحياة متجردین لعبادة الله والوصول إلى نهج الحق(')., 
وقد تطور مذهب التصوف عند المسلمين. وأصبحت فلسفة التصوف 
قائمة على الأفلاطونية الحديثة» وعلى عناصر فارسیة وأخرى هندية 
ومسيحية كما رأينا. 


واتخذت الصوفية بعد القرنین الثاني والثالث للهجرة مناج 
تختلف عمًا قبلها اختلافاً جوھریأء فقد تفشت فی النفوس» وقويت 
روح التوكل والقنوع: واليأس من الحياة الدّنياء والتطلّع إلى ما يعد 
الله للأتقياء في الآخترة من ضروب النعيم التى يسعد بها الأقوياء 
والأثرياء : فی فى الدنيا وحسب, فعکف العاجزون على صوامعهم ؛ 
یتقشفون فيها ويلبسون الجبب والخرق. ويدعون الناس» ويغرونهم 
بتلك الحياة السهلة. التى لا نصب فيها ولا تعب ولا جري وراء 
المطالب والمشاغل الدنیویق وقل زینوا للناس حیاتھی وقبحوا ملاذ 
الدنيا. ووصفوا الحياة بأقيح الأوصاف. وهولوا للناس مصائب 
الصراع حول المكاسب الدلبویف ودعوهم إلى التأمل فی الله والحياة 
الأخرى. والتمتع بالاشراق الاٹھی فی الباطن» وربما کانوا یحاولون 
أن يلتزموا جانب الله ليرزقهم القوة الروحية الحْفية » للتغلب على 
صعاب الدنيا ومظالمهاء ما داموا قد سلبوا فى الدنيا القوة المادية. 


.۳۲ شهيدة العشق الإلهى, لعبد الرحمن بدوي. ص‎ )١( 
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وقد شجع الحكام تلك الحركات الصوفية عن رغبة حفيقية 
وعقيدة عند بعضهم أو عن رغية نحفية ماكرة. لمجرد مسايرة الشعور 
العام ولأن هذه الدعوة في صالجھم نھی تصرف العامة عن تتبعهم 
وحسابهم عما يفعلون. ركرك في وجوههم وفي طریق رغباتهم 
الطامحة؛ فبنوا الخوائی والر بط وأجروا على الصوفية الرزی 
السهل اللين. وتوافد إلى ما ابتنوا جماعات مختلفة من مشارق 
العالم الإسلامي ومغاريه. 


ومهما يكن من شيء فإن الظاهرة العامة فی هذا العصر وهو 
الفرن الرابع وما بده می انتشار الصوفية وا على ما سواها 
من مذاهب . وقد اتخذت الصوفية لنفسها ألواناء وسرت فيها تيارات 
متعددة إسلامية وغير إسلامية. 


لقد استرعت أحوال الصوفية فی الشرق اهتمام ابن جبیر فی 
رحلتہ فقال متحدثا عنهم وعن حياتوم : دوآما الرياطات اتی يسمونها 
النوائق نکر يوهي برسم الصوفيّة. وهي قصور مزخرفة یرد فيها 
الماء على سے بی نشی وهذه الطائفة الصُوقيّة هم الملوك بهذ 
البلاد لأنهم قد كفاهم الله مؤنة الحياة الدنيا وفضولھاء وفرغ 
اا لعبادته من التفکبر في ابات المعایش واسکنھم فی 
قصور تذكرهم بقصور الحنانء فالسعداء الموفقون منهم قد حصل 
بول تعالى نعيم الدنيا والآخرة. يضر یں کربت کید 
وسنة في المعاشرة عجیبة وصلاتهم في التزام ر رتب الخدمة غريبة. 
وعوائدهم في الاجتساع للسماع المشوق جميلة . وربما فارق منهم 
الدنیا فی تلك الحالات المتبتل المثابر رق تا وبالجملة 


اہ 


فأحوالهم كلها بديعة» وهم يرجون عيشأ طا ها). 


وقد كان لرجالها أحوال غريبة حقاً إذ إن أحدهم وهو 
عد القادر الجیلانی :9١(‏ ه- ١55ه)‏ یلازم الخلوة والسهر 
والمقام في الصحراء والخراب حلي عن نفسه فیقول : ٭طالبتنی 
نفسی بالشهوة فكنت أصابرهاء وأدخل فی درب و وأخرج إلى درب 
أطلب الصحراءء فبينما أنا أمشي إذ یع ورقة ملقاة فإذا فيها: ما 
للأقوياء والشهوات؟ ! إنما خلقت الشهوات للضعفاء يتقوون بها على 
طاعتي ؛ فلما قرأتها خرجت تلك الشهوة من قلبي»(. 


وکان من الصوفية, في هذا العصر. علماء ااا فی 
التصوّف. ومنهم القشيري صاحب الرسالة القشيرية ۹ 
والفارسية . كذلك ألف جماعة فی طبقات الصوفية مثل السلامی 
«طبقات الصوفية». والشیخ الانصاری (کتاب الأسرار». 


ومن شيوخهم المشهورين نجم الدين كبري. ومجد الدين 
البغدادي» ونجم الدين الدایةء وشهاب الدين السھروردی صاحب 
التآليف المشهورة فى التصوف مثل (عوارف المعارف)» وعبد القادر 
الجيلاني. والسّهروردي المفتول صاحب (حكمة الإشراق): 
ومحيي الدين بن العربي صاحب كتب (فصوص الحكم) 
و(الفتوحات المكية) . وتزيد مۇلفاته على خمسة ة عشر کتاباء وله شعر 
نشِر فی دیوان يحوى ۱٤‏ صفحة. 





. 518١ رحله ابن بير ص‎ )١( 
. 588 المصدر نفسه. ص‎ ١ 
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ومن شرا ہی کر ہے سے سی بیز 


يتأ وقد شرحها كثير من العلماء. 
وكانت أحوال الصوفيّة وأعمالهم موضوعا لكثير من الشعر في 
هذا العصر وخاصة ما كانوا يقومون به من غناء وذكر ورقص في 
حلقاتھم وكانوا يدعون إلى «الموالد» والحفلات الدينية لأداء 
طقوسهم التي عرفوا بهاء وكان الأمراء وسراة(') القوم يعجبون بهم. 
ويحرصون على استدعائهم في المناسبات الدینیةء فقد كان مثلا 
صاحب «إربل» يحضر عددا منها ليلة المولد النبوي. ويدعو أعيان 
العلماء والسادة. «ويعمل للصوفية سماعا من الظهر إلى الفجر. 
ويرقص بنفسه معھم؛”). ثم يخلع عليهم الخلع ويطلق لهم 
الأموال. ومن أشعارهم في التوكل قول شاعرهم : 
جرى قلم القضاءٍ ہما يكون 
فسان الج والميكون 
مسو منك أن تسعى لرزق 
وبَْرَرق في غشاوته الجنين 
كما ظهرت في هذه المترة 2 نتحذث عنها فرق دينية تنتمي 
إلى الصوفية. ويحترف أتباعها أشياء تختلف عما يتبعه الصوفية. 
أشياء تتصل بالسحر والتنجيم . 9 الناس بالكشف والقدرة على 





(١(‏ السراة ج سروات - من كل شي ء اُعلا 
)١(‏ البداية والنهاية. و کی ج ۱۳ء ص ۱۳۷ . 
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معرفة أسرار الكون والغیب؛ والتنبؤ بالمستقبل وما يخفيه الغد. وكان 
ذلك ضروريا بالسبة للناس فی هذا العصر بسبب الاضطراب 
الشدید . والخوف الدائم مما تخبئه الأيام ويخفيه الغدء ومحاولة 
الناس التطلع إلى ما سوف يأتى به من شرور حتی یتجنبوھا. وهذا 
مرجعه لشعور القلق وعدم الاستقرار الذي ساد المجتمع . 

وتعلّق الناس بالتنجيم والفلك لمعرفة أسرار الكواكب» وما 
تدور به أفلاكها من مقادير على الناس» وذكر ابن خلكان أن ابن 
خاقان قال في الشاعر ابن الصائغ -وكان يعمل في الفلك 
والنجوم -: «نظر في كتاب التعاليم» وفكر فی أجرام الأفلاك. 
وحدود الأقاليم » ورفض كتاب الله الحكيم» ونبذه وراء ظهره؛ ثانی 
عطفه» وأراد إبطال ما لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه. 
واقتصر على الهيئة وأنكر أن يكون إلى الملة فیئةء وحکم الكواكب 
بالتدبير» واجترأ على الله اللطيف الخبیر واجترأ عند سماع النهي 
والإيعاد. واستهزأ بقوله تعالى: # إن الذي فرض عليك القرآن 
لرادك إلى معاد ). فهو يعتقد أن الزمان دور. وأن الإنسان نبات أو 


نور( . 
وکثیرا ما كانت تنبؤات وك المنجمين والفلكيين مشار 
السخرية من الناس وخاصة إذا أخفقت التنبؤات وجاءت الأيام 


بعكسهاء ومن ذلك ما كتبه ضياء الدين بن الأثير فی هذا الشأن قال : 

(ومن هذا ما ذكرته في النجوم وهو فصل فى كتاب : «ولقد توهم أهل 
التنجيم بالتسيير والتقويم» والحكم على أفعال العلیم الحكيم؛ 

. °٦ وفیات الأعيان» ج؛: ص‎ )١( 


فأخبروا عن النجوم في سعودها ونحوسها بما لم تخبرہ عن نفوسهاء 
وقضوا في ترتيب أبراجها واختلاف مزاجها وحكموا على حوادث 
العمل فى حال وجوده إلى عدمه. فى سعادته وشقاوته» وصحته 
وسقمه» وأشباه ذلك من الزخارف التى نصبوها للاکتساب على غير 
ذوي الألباب» وکلھا أضغاث أحلام» وأوضاع لا تخرج عن خط 
الاقلام م(۱۱ . 

وهذه الأعمال کان يقوم بها جماعة من الناس استغلت 
الدين لكسب الرزق بالحیل والطرق المختلفة عن طريق الشعبذات. 
مستغلين سذاجة العامة وجھلھم؛ وأدخلوا فی أوهامهم كثيراً من 
الخرافات والعقائد الباطلة. وصار لهم عديد من الأتباع والمريدين 
انطلت عليهم شعبذاتهم . 


(۱) الوشي المرقوم , لضياء الین تن الائیں ص 9۸ . 
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الفصل الثالث 
الغزل في الحب الإلهى 


تطور شعر الزهد فی مرحلته الأولى القائمة على الخوف من 
اھ والخشية من الوقوع قي المعصيةء لما يترتب على هذا الوقوع 
من عذاب تقشعر له الأبدان. وترحف منه الأنفس» خيفة من صور 
العذاب وأنواعه . 


هذه الصورة تبقى عاثلة فی أعين المؤمنین؛ وأذهانهم. لأنها 
طالما تتردد على أفواههم وترد على أسماعهم. مما يتلون. أ 
بسمعون من آيات الله الينات, ای تصور أصدق تصوير ما ينتظر 
الا سان يوم الحسات . ۱ 

هذا الزهد القائم على الخوف والرهبة من الوقوع فيما 
نزينه الشهوات. تطور فى مفهومه فی القرنین الثاني والثالث للهجرة 
من الخوف إلى الحب» ومن الرهبة إلى الشوق؛ ومن الحذر إلى 
الرجاء . 

وبعد أن كان هذا الزهد يتجه إلى الله عر وجل حبّا فی ذاتہ 
وعشقا لصفاته لا طمعا فى جنته. أي أن هذا الحب اتجه إلى ذات 
لله لأنه عر وجل أحقّ بهذا الحب ٠‏ فلم يعد الله معبودا فقط, بل 
أصبح المعبود المحبوب . 


© | 


ففى هذين القرنين الثاني والثالث للهجرة إذن كانت بداية نشأة. 
التصوف وتطوره الأول» وقد أصبحت كلمة (صوفي) تطلق على 
العابد الزاهد اللابس للصوف. والتصوف أصبح علما للنفُس 
والأخلاق. والغناء فی وجود النفس. والاتحاد بالخالق . 


فقد قد الصوفيون الكثير من الآراء التى كان لها تأثير عظيم 
في مضامین الین وی تقديمهم للفكر الإنساني وجه عام وللفکر 
الاسلامی بوجه خاص» تحليلا نفسيا ذا غاية أخلاقية ‏ لأغوار النفس 
البشرية» كما قدموا للفكر الفلسفى نظريات فی الوجود ومباحث 
وانتشر الإسلام به في أرجاء واسعة لمآثر سجلت لهمء ولا يصح 
إنكارها . 

فما أجمع الصوفية عليه . واتخذوا بحوہ موقفا ا هو 
تبنيهم «للروح» کمبدا يفسر حقيقة الوجود فی مجال النظر. كما تبنوا 
القيم الروحية كمسلك في مجال العمل» كان المسلك العملي 
متمثلا بادیء لم في مئل هله العیادات . 

ويقول الفضيل بن عياض : لو أن الدنيا بحذافیرھا عرضت 
علي . ولا أحاسب عليها لكنت أتقذرها كما يتقذر أحدكم الجيفة إذا 
مر بها أن تصیب ثوبە('), 


.١؟ الرسالة القشيرية في علم التصوف: للقشيري» ص‎ )١( 
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كما قدم الصوفية معاني باطنة لشعائر الدين وعباداته» من 
طهارة وصلاة وصوم» وزكاة وحجء جعلت هذه المعاني تظهر 
الشريعة الإسلامية بثوب متميز عن الثوب الذى حاكه لها رجال الفقه 
وأصحاب التشريع . 

فالطهارة ليست فی نظرهم مجرد غسل البدن أو الأعضاء 
بالماء دون تطهير الباطن من الرذائل » ظاهرة الطهارة تكون 
الجوارح من الأحداث والأخباث» أما باطنها فيكون تطهيراً من 
المعاصي والآثام, وهذه أول درجة مطلوبة من الطهارةء تليها 4 
أخرى للخواص هي تطهير القلب من الأخلاق المذمومة والرذائل 
الممقوتة . 


وحول الصلاة قالوا: إن المصلى إذا شرع للصلاة. فإنه 
:يستقبل القبلة وهذا ر بعني : أنه قد صرف همه عن كل شيء ليتوجه 
إلى الله . والنية تعني : عزم المصلي على الامتثال لله والكف عن 
المعاصي . والتکبیر يعني ان لا يكون في قلب المصلّي شيء اکبر 
من الله فإن مُن غلب الهوى على أمره لله. فقد اتخذ إلهه هواه. 
والغفلة من مبطلات الصلاةء لأن الخواطر الواردة. والأفكار الشاغلة 
للمصلّى عن الله يحصلها أصل واحد هو حب الدنيا وذلك رأس كل 
خطيئة . ولا تقبّل صلاة من رجل فی بطنه لقمة من حرام فلا صلاة 
له حتى يضعه عنه . 

وقد وجد الصوفية في الحج ما يمارسون فيه (الرمزية) أو 
(الإشارات) على حذ تعبيرهم نظرا لانطوائه على كثير من الطقوس؛ 
إذا کان سفرا إلى بيت الله فإنه لا وصول إلى الله إلا بالتجرد عن 


ال 


الشهوات» والكفٌ عن اللذات, والاقتصار على الضروریات . 


والتجرد لله سبحانه شی جميع الحركات والسكنات والعزم 
على الحج لا یعنی مجرد فا قة نز والوطن . وإنما مهاجرة 
الشهوات واللذات فإن قال لبيك الهم لبيك فإن التلبية تعنی الانقياد 
التام لأوامر الله , وهذا يفتصى فطع العللاقات بد نیا الشهوات والاثام . 


هذه بعض المعانی الروحية التى استنبطتها الصوفية من 
الأحكام الدینیةء لقد غاصوا إلى باطن الشعائرء فاستنبطوا 34 
المعانی : وقدموا ا انربيا للعبادات» وجعلوا من الفروض 
فضائل . 


ونحن من خلال دراستنا لترجمة حياة أئمة المتصوفین؛ لم 
نعثر على أية مؤلفات لهم إلا ما ندرء يتناول فيها المسادىء والأفكار 
التي أحدثوها فی نظم الشريعة الإسلامية. وإنما كان لهم في الغالب 
آراء وأفكار محددة الأهداف واضحة المعالم. للد فی سبيل 
نشرها طرق الإرشادء والوعظ للمُرِيدِين والأتباع من الصوفية . 


ولما كانت التجربة الروحية عند الصوفيين لازمة عن شوق ملح 

ا ا الداخلي في معرفة الف سن فقد لزم عن ذلك 

ويبفى اي نأ كان لجانب الذي غلب عليهم وی ا 

المقامات والأحوال. اد لولاه لما تج فق النمس شوقا إلى سلوك 

الطریق الصوفي ء ولما تحملت المکارہ من صیام وقیام ولا صر اب 
على المكابدات ورياضات الطريق . 


٤ 


والحب الذى نجده عند الصوفيين المسلمین ء كانوا قد تأرو 
به عن طريق ما قرأوه من العولنات الأجدية البح جمة: وقد الوا به 
لأنهم رأوا أن الحب الإنساني الإلهي الذي ينجذب فيه الحب إلى 
المجال الإلهى المطلق, حالة روحية شريفة لا يذوقها ولا یتحقق منهاء 
لمن أخضع نفسه لرياضة روحية وجاهد نفسه مجاهدة قوية» بحيث 
يرتفع الإنسان عن نفسه رويدا رویداء ويسمو بحبه شيئا فشيئاء 
وما يزال كذلك بين مجاهدة ورياضة حتى تصفو نفسه عن كل شائبةء 
وتتخلص من كل رباط يشدها إلى الحياة الإنسانية الأولى عندئذ 
تنجذب إلى الذات الإلهية وتتحد معها. 


وهذه الصفات من المجاهدات لا تنطبق فی نظرهم إلا 
عليهم. ولهذا نظروا إلى أنفسهم على أنهم الرواد الأوائل للتبشير 
بهذه العقيدة الجديدة. والايمان بها. 

فالنزعة الصوفية ادن تح كبك أول ما تحركت في إطار التدين. 


نم في إطار الزهد. إلى أن أاصحت؛ خا سا له مقوماته 
وخصائصه المستقلة . 


وقد نشأت هذه الظواهر الثلاث فى ظروف حياتية: زمنية 
وروحية. فجرت هى بدورها الكوامن المتعطشة. وكانت الظروف 
الاتتصادية والمظالم الاجتماعية. والانحراف الأخلاقي. 
والجفاف الروحي بعض تلك الظروف المحركة. فلي القع وجھا 
5 مت يحمل ظاهرة التصوف 7 ٠‏ مجال النظر إلى محال 
المجاهدة الحية. التى تعكس ما يعتمل فى ذات الصوفی . وما 
يتحسّسهء أو ما تنبض به كوامنه الواعية. حتى أصبح هذا الشعر 


٥6ّ 


وسيلة فنيّة عميقة التأثر بالمحيط الذي تعيش فيه. عميقة التجسيد 
لما تحس وتجد. 


ولعل أول ما وصل إلينا من شعر يعبر عن اتجاه التصوف في 
القرن الثانى الھجری تلك المقطوعات الروحية العميقة؛ التى شدت 
بها رابعة العدویة(') فى أوائل هذا القرن. 


للهجرةء يقتضى منا السحسث المنهجي أن تله معالم الحبّ الإلهى 
الذي اختص به هؤلاء الصوفيّة لنتمکن على ضوء هذا التحدید من 
إدراك الكوامن الخفيّة التی اشتملت عليها أشعارهم. 


فالمحبة قبل : أصلها الصفاء لأن العرب تقول لصفاء بياض . 
الأسنان ونضارتها حبب الأسنان . وقيل : مأخوذ من الحباب وهو ما 
يعلو الماء عند المطر الشدیدء فعلى هذا المحبة تكون غليان القلب 
وتورانه عند الاھتیاجح إلى لقاء المحبوب . 


وقيل مشتقة من اللزوم والثبات. فكأن المحب قد لزم قليه 
محبوبه فلم يرم عنه انتقاء(؟۲۶. 


)١(‏ رابغة العدويّة: هي أمّ الخير رابعّة بنت إسماعيل العدويّة البصرية مولاة آل 
عتيك الصالحة المشهورةء كانت من أعيان عصرها وأخيارها شی الصلاح 
والعبادة مشھورں توفيت سيه حمس ودار نين ومائه. (وفيات الاعیان لابن 
حلكان. ج ۵ صن ۲۸۹ وما بعدھا). 


(؟) روص المحبین لابن نيم الجوزيةع ص .١١‏ 


2 


وقال الغزالی سبب قوة محبة الله. قوة معرفة الله » واتساعها. 
واستيلاؤها على القلب؛ وذلك بعد تطهير القلب من شواغل الدنيا 
وعلائقها("». 

کانت رابعة العدویة كما قلنا أول من أنشد المقطوعات في 
الحب الإلهي ؛ والحبیب الذى E‏ بی E‏ هو الله 
وجل: الذى تقبل عليه: وتخلو إليه. وتدأب على حبها له. فلا 
تبرح بابه مهما طال بها الانتظار» لأنه مؤنس لروحهاء ومنبه لقلبها. 
وأمل لحبهاء وهي في سعيها المتلهف لحبهء لا تفعل ذلك خوفاً من 
نارہ ولا ۲٭ فی جنته» ولكن ابتغاء وجهه الكريم وحدہ , 

ولعل المظالم التي أحاطت بحياة رابعة العدوية» هي التي 
قادتها إلى التفكير بمصيرهاء وقادها تفكيرها | إلى الزهد في كل ما في 
الدنيا . وانطوت على نفسها علها تجد في وحدتها ما يريح 
نفسها. . . وانفتحت ذاتها على عالم سعيد استهوتها فيه القيم 
الروحية فتعبّدت » وظلت تجاهد ليلها ونهارها. 


وجرت المحبّة الأرضية هوى مظللا تافھاء ولمست الزوال 
والانحلال في كل شيء» فأخذت تشتاق إلى هوىّ أثبت تماسكاً فی 


الإلهية. أو الخلاص الحى للنفوس المبرأة السامية إلى التكامل . 
ومما روی من أناشيدها الأولى 29 : 


. ۲۱١ إحياء علوم الدين. للغزالى . جح ة. ص‎ )١١ 
. ۲۴ شهيدة العشق الإلهي, رابعة العدوية, لعبد الرحمن بدري» ص‎ )۲( 


باه 


سيسات ا 


يسا مسروری ويي ےس 

پیم وغعدتي ومرادي 
أنت روخ الفزاد أت رجائي 

أنت لي مسۇنس› وشسواك زاس 

CAIRO‏ يا حياتي وأنسي 

ما تشتت في فييح البلادي 
کم نت منة وكم لك عندي 

من عطءٍ ونِعمَةٍ وأيادي 
حبك الآن eet‏ ونعیمی 

تحن لعينٍ وین الصادي 

أنت مني سک في السوادي 
إن تكن راضيا علي فإني 

يامُنى القلب قد بدا إبعادي 


موب ہر رت ولم تدر إلى من تتوجه به إلى الله 
م إلى محبوب أدمي . فقاریء الأسات يتوهم بادىء 
الأمر أن دا بر إل ساس می رہ دي رد کر لك 
وحبھا له جعلها تتشرد فی بلاد اللہ سعیا وراء الوصول إليه. ولكن 
حقيقة ة الأمر هي أن المحبوب الحقيقي الذي هامت رابعة العدویة فی 
الارن اجان هو الله عر وجل إذ كيف يمكن أن يكون الذي 
بسبغ عليها النعمة والعطاء. والذی لا نستطيع الشعور بالسعادة إلا 
إذا رضي عنھاء كيف يمكن أن يكون صاحب هذه الصفات والأمور 


ممه 


العظيمة انسانا آدمیا بعینەء ومتى استطاع الحت الادمی أن يرئفي. 
إلى هذا المستوى من الحب القائم على الرجاء والأمل؛ إنه في 
الحقيقة حب إلهي وإلهي فقط لأن الله تعالى هو وحده صاحب العطاء 
وواهب النعم. والقادر على إدخال السعادة إلى قلب الإنسان. 
وليسب أية قدرة أخرى قادرة على ذلك . 

والحبيب قائم على سواد العينين» وفى صميم القلب. 
ورضاه هو سبيل السعادة المريح . 

بدأت رابعة العدوية تستشعر الحبٌ لله ولكن هذا الحب كان 

س بالتویف فهى قد فتحت صفحة جديدة فى حياتها مغايرة 
انسا ات وعله السنسة کات برا می التاق اا 
والشوق إلى المحبوب الذي اختارته لنفسها. 


وكانت طريقتها لتحقیق هذه الأمنية هي امیس وقیام اللیل 
ٹم تذکر الموت وما بعد فقالت(۱): 


راحتي یا إخوتي في خلوني 

وحبيبي دَاِما نبي حضرتي 
لم اج لي عن هوه عرضا 

وھے اہ في البرايا محنتي 


. ٥۲ شهيدة العشق الإلهي» ص‎ )١( 


۹ 


ا شت لقلب ‏ 5 كل ا 
يك و٤‏ فهو و أقصى ميتي 

تريد رابعة أن تختلى بحبيبها لتبثه أشجانها وعواطفهاء وتطلب 
منه الرأفة بهاء أليست هي المخلصة في حمهاء. الساعية وراء هذا 
الحب في البراري. وفى الأمصار. انها لا تجد عن هوی محبوبها 
ا کی ألیست هذ التي تتراءى لها صورته حيثما حلت 
ا ا يد من هلا الحب بعر آنا تصلي فيه ) ول 
بات من ا أن ٠‏ يلتفت إليها الح 0 لان 

هو أقصى أمانيها . 

ات رابعة إذن نفسها لله وإذا كان الزواج الحق هو زواج 
الحب؛ وحبيبها الوحيد هو الله » فإذا كان لها أن تقترن بأحد فبغير الله 
تستطيع الاقتران؟ هنا تاتی نظریتھا في الحب فتؤيد نظريتها فی 
الزوا۔ ( وهذا هو الجديد 8 می مدھب رابعة شی التجرد 
والعزوبة('. 

دكن صاحب (القوت) من أقوال رابعة العدوية شی مقام 
الخلة١):‏ 


.04 شهيدة العشق الإلهى. ص‎ )١( 


فد مكالت مساك اروم متي 
ولذا سمي الخليل خليلا 
انيت همي وهمتي وحديشي 
ورقادى إدا أردت مقيلا 
كما أنه يقول قبل هذا مباشرة: «وقد كانت رابعةء تذكر الأنس 
في وجدهاء وترتفع إلى وصف معنى الخلة في قولها السائر»(" : 
نی جَعلتَكَ فی الفؤاد ممحذثي 
۱ وأَبَحْتَ جسمي مَنْ أراد جلوسي 
فِالجِسْمٌ مني للجليس مؤانسس 
وحبيبٌ قلبي في الفؤاد أنيس, 
نظرة رابعة إذن في الحبّ يدخل فيها معنى الخلة. لکن هذا 
هو الجانب العملي والأخلاقي. أما الجانب العاطفي الخالص؛ في 
بعض الأبيات المنسوبة إليهاء وفي الأقوال التي يروؤى أنها تفوهت 
بها وأشهر هذه الأبيات قولها" : 
وبا لأنك أهلّ لذّاكا 
فاما الذي هو ب الههوى 


.۹١ شهيدة العشق الإلهيى. ص ۹۳۔‎ )١( 
. ۲۹۷ (؟) دائرة المعارف الاسلامية. ص‎ 
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وأما الذي الست أمل له 
تنك الشكي عض آرافا 
فلا الحمد في ذا ولا ذاك لي 
ولکنْ لك الحمد فی ذا وذاكا 
في هذه الأبيات تميز رابعة بين نوعين من الحب: حب 
الهوى. والحب الخالص . والأول حب ناقص لأنه ب أرضي 
محسوس. وهو الخطوة الأولى للحب الكامل الخالص غير 
المحسوس الموجه إلى الله تعالى . والحبّان مكمل بعضهما لبعض . 
وقد عقب الغزالي على هذه الأبيات بقوله: «ولعلها أرادت 
يحب الهوى حب الله لإحسانه إليهاء وإنعامه عليها بحظوظ 
العاجلة. وبحبه لما هو أهل له. الحب لجماله وجلاله الذى انكشف 
لها وهو أعلى الحمين وأقواھما+('۲. 
وروی ذو النون المصري عن رابعة قولها0'' : 
يا مؤنس الأبرار فى خلراتھم 
یسا خر مَن حلب به النزال 
رخ الفؤاد مُتَيّما بلبال 
مَنْ ذاق حبك لا يِرَى میلشمسا 
من طول حُرْنٍ في الحشا إِتعَال 





.۳۱۱ إحیاء علوم الدین للغرالي» ج٤ ص‎ )١( 
.۱۷۳ شهيدة العشو الإلهى . ص‎ )۲( 


1۲ 


إن رابعة لا تحت أن تسترسل في نجواها إلى الله سبحانه 
وتعالى إلا منفردة . والانفراد باللہ لا يلش ات زاس سوا اسب 
الله » وأخلص فى حبه. وتخلى عن كل المحبوبات الأخرى المادية . 
وئن تغلغل في قلبه حب اله أصبح تما بهذا الحب, فرحا لانہ 
أصبح ينجذب إلى عالم الروح بعيدا عن عالم المادة . 


ولکن رابعة التي عبرت عن مشاعر كل محب لله. عادت 
وانفردت برأى لا يؤيدها فيه أحد. إذ كيف تستطيع أن تقنعنا بنقيض 
ما قالت. وعبرت عنه من جانب إيجابي ء لتتخذ من ثمّة الجانب 
السلبى . وهو الحب الذي يكتنفه الحزن ناتجا عن الشوق العظيم 
لہ فالمحبٌ لا یری إلا منشرح الصدر. مبتھجأً كلما اختلى 
بحسة؛ ولیس جریا غاب الوجه . 


والحقيقة التي نستخلصها من نصوص رابعة الشعرية» هي هي 
الع جوم عسوب 
الله عر وجلء ولهذا فإنها لن تشغل نفسها بأحد غير الله » فخرجت 
بنظرية خاصة بها ألا وهي التجرد والعزوبة. وهذا ما ألمحت إليه 
عندما سألت الحسن البصري أسئلتها الأربعةء وأعْيّته فی الإجابة 
عنها فقالت: إذا كان الأمر كذلك وأنا فى قلق وكرب من هذه الأربعة 
فكيف أحتاج إلى الزواج وأتفرغ له . 


.07 شهيدة العشق الإلهى» ص‎ )١( 


1۳ 


القرن الثاني الهجري ذو النون المصرى' الذي 1 ل الرائد الحقیقی 
للتصوّف. وهو أول مُن تكلم عن المعرفة مفرقاً بينها وبين المعرفة 
الفلسفية التى تقوم على الفكر. > بينما تقوم المعرفة الصوفية على 
القلب» والكشف والمشاهدة ومن فولہ یخاطب ريه(" : 
ولا ۳۰ حك ت أوضاري 
رات ال کا - عند إقتارى 
دنت مدی سؤلي وغاية ي 
دمر شکراي سید اصماری 
وإ طال سقمي فيك أو طال إضراري 
وین ضلوعی منك لومك قد بَذَا 
ولم بد بأديه لأهلى ولا جارى 
وبي منك فی الأحشاء داءٌ مخامِر 
فقد هذمنى الرنى وانبث إسراري 
الست دليل الركب إن هم تحيّروا 
ومنقذ من أشفى على جرف هاري 
)١(‏ دو النون المصرى أ بو الفيض. ويقال توبان إبراهيم ودو النون لقب 
وهو مولى فريش . كال اوہ 7 توفي سنه خمسة ومائتین . (طبقات 
الصوفیف ص ۲۲ - 4 


(۲) طبقات الصوفيةء للسلمي. ص ۲۷. 


1 


انت الهدى للمهتدى وم ىر 
من النور فى في آیھسدیھم عش معشار 
بھی شف مك أحيبا ہاب 
ا ہسر منك يطرد إعسارى 
يتوجه دو النون بحبه إلى الله » وھذا الحب لا یصل إلى کامل 
عايته لأن الموت يدركه. ولا يزال لقلمه شوق عظیم إلى الارتواء من 
هذا الحت. 
هناك بعض المعانی التى ساقها ذو النون المصري. نجدها 
عند رائد الزهاد في اقرد ف ودين اني او او یں 
سی ا ج هذا الس دسي آله على بن 
الحسين بقول: «سبحانك ما أ ضيق الطرق على من لم تكن 
دليله)2'0 . 
۱ ثم يناجي ربه لییزر سبب حبه له له فيقول: أنت ت بالنسبة لی يا 
إلهى غاية المنی ء والهدف الأسمى الذى أسعى إليه والملاد الذى 
التجىء إليه لاثہ شکوای › وما تكنه خواطري. وقلبى يتحمل من 
أجلك ويصير مهما طال سقمه ولوعته. هذه اللوعة من حبك لا يعلم 
اما أحشائي فهي عليلة ودواؤها حبك إن ما أعانيه من الألم 
)١(‏ الصحيفة السجادية» ص .۲۳٢‏ 
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تهدي الضالين» وتنقذهم بهدايتك من السقوط فى الجحيم. کہا 
أنك أبنت للمهتدين المزيد من اليقين حتى تثبّت في قلوبهم إيمانهم 
الذي كان ضعیفا. فامنحنی يا إلهي القن رو يزداد قربي منك. 
ووسع علي ما أنا في ضیق منه. 

إن حرارة الحب المتوهج الذي نجده عند رابعة نكاد لا نجد 
منه إلا القليل عند ذى النون المصري» فحرارة الحب عندہ فاترة 
برغم تصويره لما يعانيه من ألم هذا الحبٌ؛ وما يكابد من أجله من 
ألم وحزن. فنحن لا نكاد نجد أية إشارة صريحة إلى الله سبحانه 
وتعالى . وعند مناجاته» يناجي بصیغة الغائب؛ وإن كان المقصود هو 
الله تعالى . بینما ری لد كود ن کل ت ب ا 
رابعة العدوية. 


۱ ولعل فوة التعبيرء وس المعنى عند رابعة يعود لكونها 
أنثى . والانثى عندما تحب تتغلب العاطفة على العقل. بعكس 
الحال لدى الر حا ل حيث يظل العقل هو صاحب السلطان فی التصرّف 
حتى ولو كان الأمر يتعلق بالحب. 

وذو النون المصري يضع رحاله ورحال أمثاله من الكرام ھی 
حمى اللہ عز وجل , دس بن - يوجههم كيفما یشاء ویدبر 
أمرهم . لأنهم ا أمورهم إليه فيقو ل( : 

إدا ارتحل الكرام إليك ہی 

ا ماس شال 


)١(‏ جمهرة الأولياء وأعلام أهل التصوف. للمنوفي . ج ٢ء‏ ص ٠١۲‏ . واللمع. 
للطوسي . ص ۲۹۷ . 





55 


فإ رحالنا حطتٌْ لتَرْضى 
بحكمك عن حلول وازتحال. 
أنخنا في فنائك با إلهى 
إليك مُفُرّضين بلا اعتلال 
فسُشنا كيف شئت ولا تكلنا 
إلى تذبيرنا يا ذا الجلال 
وحبٌ اللہ عذب ذو النون المصري وهو صغير فكيف يكون به 
الحال وهو کبیر» ثم يطلب من الله الذي اصطفاه قلبه وجعله كله له 
أن يرأف بحاله ويخلصه من حزنه بعطفه عليه(١):‏ 
صَعْيِرٌهواكَ غذبني فکیت بے إذااحتنكا 
ا ترئي لمُکتبٗب إذاضحك الخليٰ بكى 
وترتفع حرارة الحب عند ذي النون المصري» فتهون أمامها 
كل الالام إنه يصبر ويطيل في صبره لأن حبّه لله عر وجل . وتقربه إليه 
يتطلب منه ذلك» لهذا يتحول ألمه إلى لدَّة» وحزنه إلى سرور 
فیقول١):‏ 
لِمَنشتكيالَالبَلا وأنت تنتجل المحبّة 
المحبھوالصشبو رعلى البلاءٍ لمن أحبة 
حب الإلّه هو السرو رمم الشفاء لكل كرية 


. ۳۹٩ ص‎ .١ تاریخ بغداد. للبغدادي» ج‎ )١( 
. ۳٤١ (؟) حلية الأولياء وطبقات الأصفياء. للأصفهاني , ۹ء ص‎ 





3 


ويحدّد ذو النون المصري الصفات التى يجب أن يتحلى بها 
الصوفي المحب لله الصادق فى حبه. 
فهو في تحديد هذه الصفات؛ يكاد أن يحيط بجميع الأمراض 
النفسية : فهذا الإنسان يتوجع من مرض الخوف من عذاب الله. وهو 
لهذا حزینء كتيب ثم هو يريد أن يصل إلى مرضاة الله وعفوہ 
فيسلك سبيل الشوق والمحبة» فتضطرم في نفسه لوعة الشوق 
للوصول إلى هذه المحبة. فيصاب بمرض الحب ويبحث عن 
الطبيب الذى 0 
وهو فی حبه وإخلاصه لهذا الحب تراه یکتم آلامه. ولا يظهر 
الفرح والرضى من هذا الألم. وهو إذا ما استفحل عليه الأمر 
ووصل إلى ذروة الالم قال بت رف انلك توح ا سيدي 
من أبٹغي وأريد. فازل عني همومي والامي . واجعلني قريباً منك 
لأئتنس بقربك؛ فهذا هو العبد الصادق یتب الذى صفى نفسه 
فاصطفاه الله وقربه فقال(١):‏ 
توجع بأمراض وخوفٍ مطالب 
واشغاف مَحَرونٍ وحزنٍ کئیب 
ولوعة مشتاق وزَفرّة واله 
وفطئة جوالء و اص 
ا من طبيب ااصفا شصيب 


.۲٣۷ حلية الاولباء وطبقات الأصفاء. للاصفھانی: ج 3 ص‎ )١( 


1A 


يکام لى وجدا أو يخفى حميمه 

شوت فاستكنت في قرارٍ لبيب 
وقال: 
خلا فهمه من فهيِه بحضوره 

فمن فهمه فهم عليك رقيب 
شولك 8ا عا کے دی یم 
فهذا امبرف مد صدق مسدب 

صما فاصطفى فالات منه قريب 


ثم يأتى بعد ذي النون المصري أبو يزيد البسطامي27 الذي 
دعا لفكرة الفناء في الذات الإلهية. أي تجرّد النفس عن رغباتهاء 
وقمعها لشهواتهاء وحلول إرادتها في الإرادة الإلهية مثل قوله"“: 


او 


یک 7 ير >> ه 2 1 7 ری ” 
اشار سرب إل ليك حتى کمتی رت انت 


موت اسمي ورسم جسمی مالس صن 


٤‏ الالماد ہے السب والبعرب خی السا آلمب 





)١(‏ هو طیفور بن عیسیء كان جذّہ مجوسیأً فاسلمء مات سنة إحدى وستين 
ومائتين. (طبقات الصوفية» ص .)٠١‏ 
(؟) حلية الأولياء وطبقات الأصفياء. ج ١ء‏ ص ۳٦‏ . 


۹ 


لطابع أبي رید فى شطحايه الصوفية . فهو بقول فى هذا المعنى 
27ر می هر قرباك 
لأ ندل الأوسياف عا سیا 
إن فقيل سی با كنت اناك 


فأبو يزيد يخاطب المحبوب وهو الله عرٌ وجل» فيقول له: إن 
بعك عني ليس هو في الحقیقة سوى تقرّب إليك» فالحواس إن 
أخطأت الفهم. فإن القلوب لا تخطىءء لأنها ھی مكمن الداءء 
وموطن الذواء . 

وإذا كان هنالك من أوصاف تميز بين حقائق الأشیاء فإن هذه 
الأوصاف معدومة بيننا. فنحن كلانا كالشىء الواحد. وإذا حدث 
وآراد أحدهم أن بميزني عنك بمناداتي بالاسم تحولت إلى الانتصھار 
بك كأنني غير موجود إلا من خلالك . 

ا أبو يزيد البسطامى فى المعرفة بالفائدة فجعلها هى 
الميزان الذي تقاس به درجة العارفینء كما فرّق بين العابد 
والعارف؛ فالعابد هو الذى يعبد على حال من الأحوال. آما 
العارف. فهو الذي بسعی من وراء عبادته الوصول إلى كشف 
الأحوال والحقائق التى تخفى عليه). 


.٠١١ شطحات الصوفية » لعبد الرحمن بدویء ص‎ )١( 


ری البسطامی أن الإنسان عندما يصل إلى درجة المعرفة 
رهي كشف حقيقة حقيقة الخالق. فإنه پنصرف إليهء وبتعد عن كل شىء 

وفی هذه الفترة نجد كذلك عبد الله الاريك بن اس 
المحاسبي البصری!('؛ أحد حد رجال الحقيقة . وهو ممن اجتمع له غلم 
الظاهر والباطن . كان يقول: المعرفة : وت الإنابةء كما قال: العمل 
بجر کات القلوب ھی مظالعات الغيوس أشرف من العمل تحر كات 
الجوارح . 

أخذ بفكرة الفناء في الذات الإلهية » وكان يعتبر الصوفي ریا 
حتى يفيض اللہ له التقرب منه» والحصول على رضاه بمثل قوله): 
أنافي الغرّبةأبكي مابكث عينُغَرِيب 
لم أكنْ يوم خروجي من بلادي بمصيب 

فهو في هذه الأبيات يستعمل أسلوب الرمز للدلالة على حه 
وشوفه. فبعده عن الله يرمز إليه بالغربةء والله عر وجل هو الوطن. 
فهو يبكي في غربته عن اللہء كما يبكي غريب عن وطن يحبه؛ وفي 
بعده هذا لم يكن أبدا بمصيب» ولهذا يتعجب من نفسه ويسخر منهاء 
لأنها رضيت أن تتغرب عن الوطن أو الحبيب الذي تخبه. 


)١(‏ سمّى بهذا الاسم لأنه كان يحاسب نفسه توفي سنة ثلاث وأربعين ومائتين, 
(وفیات الأعيان. ج :,٤‏ ص .)٠١١١‏ 
)۲( طقات الصوفية . هص 25 ., 


۷۱ 


وممّن أنشد في الحب الإلّهي یحبیٰ بن معا الذي تكلم 
في علم الرجاء وعرف الصّوفي بأنه العارف ہما في الباطن مخلوطا 
بالظاهر. وأهل المعرفة هم الذين يخشون الله في الارضء ولا 
بانسون إلى أحد سواه في 9 قوله7') : 
رضيت سیخی با عالت 
من الأشیّاء لا أبغى سواه 
فيا شوقا إلى ملك يرانى 
على ما كنت فيه ولا أراه 
فبصطی منه أكثر ما رجاه 


فهو يستغني هنا باللہ عن جميع الموجودات» ولا يريد غيره. 
وهو متشوق إأيه يراه على ما هو عليهء ويطلب منه العطاء فيعطي أكثر 
دما مآل, ۱ 

وهو يصف حالة المح فإذا هو يتطلع إلى حبيبه. وقلبه 
يكاد يتقطع من الشوق إليه. وهو كلما اختلى بحبييه شعر بالعزة لأنہ 
ييئه شكواه. ويتضرع الہ طالا الرأفة به» ثم ھویقوم فی المحر اب 
يشكو إليه والقلب ينزع إلى الحب قال : 


)١(‏ يحيى بن معاذ ہو زکریا الواعط أحد رجال الطریقة خرح إلى بلخ. أقام 
فبها مدة ورجع إلى نيسابور» ومات بها سنة ثمان رسب یح نات 
الأعيان. تحقيق. إحسان عباسء ج ص 157). 

)٢(‏ حلية الأولياء وطبقات الأصفياء. ج .٠١‏ ص 5١‏ وما بعدها. 

)۳( المصدر شس ص 17 . 


۷۲ 


نفس المحبٔ إلى الحبيب تطلع 
۱ وفؤاده من حبّه يتقطم 
عز الحبيب إذا خلا في ليله 
۱ بحبيبه يشكو إليه ویضرع 
ويقوم في المحخرابٍ یشکو به 
۱ والقلبٰ منه إلى المحبّة ينزع 
کو واراب کی مو ٹیا کی رراججب دی کین پاروو 
ا بهد الحب» وهم یعلمون أن حب الله هو غاية مناه 
a‏ السعى للحصول عليهء ولأنه منه يستمد طاقته 
طربٌ الحب على مع الحب 7 


وبه اقم ما عشت 1 وأقوم 
ويستمر يحيى بن معاذ في الحديث عن الحب فيقول”": 
أموت بدار لا حسف ہے 
يقولون یحییٰ جن من بعد صحة 
ولا يعلمُ الال ما فی حشاييا 
)١(‏ حلية الأولياء وطقات الأصفياءء ج پ١‏ ص ١‏ وما بعدھا. 
۲( اللمع للطوسي . ص ۲۵۳۴. 


۷۳ 


إدا کان داء میں حب مليكه 
مح الله بفقفضصى دضرهة من ذذا 
ٹیب کان أو كان اضيا 
ذروني وا لا تزيدون كربتي 
م 
ألا فاهجروني وارغبوا في قطيعتي 
رلا تاا عا بجی ایا 


يتحدث ابن معاذ هنا عن مرض أصابه» ولكنه عرص من توم 
آخر؛ إنه مرض الحس؛ وهذا الحب متمکن بقلبه حتى خيل 
لأصحاب العقول الضعيفة أنه مجنون. وهو لا يعتب على هؤلاء. 
ال ای سوہ ابن سا کی ج وإذا 
0 ير الذى أصيب به» هو من حبه الشديد لربه. فمن أجدر 

يضا أن یکون هو الطبيب المداوى لمرضه المتمكن بأوصاله . 

ثم يتساءل يحيى بن معاذء اہ ۱ أية لذة تكون تلك التي هي أطيب 
من لذ التقرب من الله عر وجل وفضاء الذھر كله معه. مطیعاً کان 
أم عاصيا لأوامر ريّه . ثم يطلب یحیی من المتطفلين على حبه أن 
يتركوه وشأنه ولا يزيدوه كربا بجهلهم. ومحاولاتهم الوقوف بينه وبين 
مولاه. 

وهو يلح على هؤلاء» لأنه في هجرانهم راحته» وأن يكشفوا 
عما يحنّ إليه قلبه. 


۷ 


وممن لهم شعر فى الحب الإلهى السري السقطی(١)‏ أحد 
رجال الطريقة وأرباب الحقيقة تحدّث عن التصوّف فجعله اسما 
للا ئة معاني . فهو الذى لا يطغى نور معر فته على لور ورعه. ولا 
يتكلم بباطن في علم ينقصه عليه ظاهر الكتاب, ولا تحصله 

وأخخل جلدة دراعه ومذهاء فلم تمتد دم قال : وعزته لو قلت 
إن هذه الجلدة يست على هذا العظم من محبته لصدقت» وكان 
كثيرا ما ینشد(٢):‏ 

3 لم تبت والحب حشو فوادہ 

فهو يتساءل كيف يشعر بحرفه القلب ؛ وتفتت الأكباد من 
الحب من لم يتذوقه» ومن لم يملا قلبه منه» ثم نراه في بيت آخر 
يعلمون أن الطبيب الذي يعرف مرضه هو ذاته مصدر الألم 

كيف أشكو إلى طبيبي مسا ہی 


)١(‏ هوأبو الحسن بن المغلس السقطي» كان واحد أهل زمانه فی الورع وعلوم 
التوحیدء وهو خال الجنيد وأستاذه. توفي سنة سبع وخمسین ومائتين 
ببغداد. (وفيات الأعيان. ج5. ص ؛١١٠).‏ 

(۲) صفة الصفوةء لابن الجوزى:. ج 9. ص ۲۱۳. 

(۳) المصدر نفسه. ج ۹ء ص ۲۱۷. 


۷ 


وقلب السری السقطي يحترق من لوعة الفراق. والدمع 
سیل والكرب حال به» والصبر قد فارقه. لا بحد مجالا للفرار مما 
تعانه» لان الذي يفر منه هو ذاته مدر المعاناة: ولهذا فهو يطلب 
من الله أن ينهم عليه بالفرج مما هو به. وهو على قيد الحياة 
الا 
والكرب مجتمع رلسیر مفتَرق 
كيف الفرار على مَنْ لا فرار له 
نمسا جنا الاسی والفسوق. والقلة 
یسا ربٌ إن كان شيء لي فرح 
فسامنن علي به مادام بي رمى 
ثم يستخدم السري السقطي أسلوب الرمز فيتحدّث عن 
محبوبته التى تتهمه فی إخلاصه للحب. لأنها رأت اللحم منه يكسو 
العظم. وهذا شيء غير جائز فی لغة الحب. فالحب الحقيقي عندها 
هو ذلك الحب الذي يجعل الجلد يلتصق بالعظم. دليلا على شدة 
ما يُعانيه المُحِبّ من حبه. وليس هذا وحده كافياء بل عليه أن یج 
حتى يذبل ويعجز عن رد جواب يناديه» وأن يتحول إلى إنسان ليس 
له من الحياة إلا مقلة يبكي بها أو يناجي محبوبته فيقول9): 
فما لى أرى الأعضاءً منك كواسيا 





.۲٢۳ صفة الصفوة. لاہن الجوزي» ج ۹ء ص‎ )١( 


۷٦ 


نسا تن حتی ناض الحلة بال 
ویلب حاتي ٤‏ تجيب الہمنادہا 
وننخل حتی لا يقي لك رنب 
سوق نک نکی با ا اا 
ونمضي في هذا العصر حتی نلتقي بالجنید ٠‏ رأس الطبقة 
الثانية من المتصوفف الذى تور 75 حب الله اس الفؤاد. والأمنية 
الغالية التي يتمناها وی أن يجتمع بالله عر وجل روط نے بمٹل 
قوله 20: 
م با فك لق لان عنك جلا 
وأنتٌ يا انس قلبي أجل من أن نجل 
أفنيتني عنْجمیعی فكي فّازعى المحسلا 


واتجاه الجنيد إلى أحوال المحبة يرجع إلى تعمقه فی المعانی 
الصوفية, وختوصه فيما وراء مجر د المحف أو الإخلااص فيهاء 1 
معاناة اثارها. 


وکان الحنید ممن بط ب للوجدى ويظنه منتهى راحته. فما 


)١(‏ هو أبو القاسم الجنيد بن محمد الجنيد الجزاز القواريري الزاهد المشهور. 
أصله من مرو من نهاوند, ومولده ومنشاہ العراق. وتان شيخ وفته وفريد 
عصره» توفي سنة سبع وتسعين ومائتين. (وفيات الأعيان. ج٤‏ 
ص ۲۹۵). 


(1) طقات الصوفية للسلمی: ص ۱٥١‏ ۱ 


۷۷۷ 


جازه إلى المشاهدة عرف أنه كان محجوباً فكشف» وهو فى ذلك 
بقول(۱): 
عن رؤية الوجدٍ من في الوجدِ موجود 
الوجد يطرب مَنْ في الوجدٍ راحته 
والوجد علد شهود انی تس 
أي أن الوجد عند الجنيد منزلة يفرح بها من قصر بهم جهدهم 
إلى الغايات. فإذا ما انتھوا إلى الغاية فنوا فى شهودهم عر كل ما 
عداه. حتی عن وجدهم. وکل وحد لا ينتهى إلى الشهود» فمد 
فصر بأصحابه عن لحوق الغاية. 
ب معنی الوجد قول أيضا( : 


الحبٌ عندہ جحود إذا لم يكن معت على الملا ليعرفه جم جميع 


الناس . ويكونوا شهودا عليه » وفي معی الجمع وأنواعه الذي 
لت عله الصوفية قال الحئید(٢)‏ : 


.١ ١7 عوارف المعارف. للسهروردى . ص‎ (١( 
. ۸۲ (؟) التصوف لمذهب أهل التصوف: للكلاباذي» ص‎ 
. 0۷ اللمع. للطوسي . ص‎ (۳) 


۷۸ 


وتحققتك فى الہسر فنجُْلا لسانى 
إذيكنفغيبكالتها ظیمعنلحظعیانی 


فالجنید هنا جمع معانی وفرّق أخرى. وهذا هو جمع الجمع 
وهو حال العارفين» وهو يتحدث عن المحبوب وهو الله تعالى. 
فيقول مخاطباً: لقد تحققتك من وجود حبّك فی قلبي: فناحاك 
لسائی فجمعت بیننا أشياء. وفرقت بیننا أشياء آحری؛ ولكن هذا 
الفراق إن حدث فإنه لا يزيد في نفسي إلا التعظيم لك واللهفة 
لر ۇياك› 2 ذلك ال لأنك قد أصبحت متملکاً بأحشائر 3 طا 

وفی حبّہ يشعر الجنيد أنه أصبح لسوء فهم الناس لمعنى هذا 
الحب يشعر بأن هؤلاء الناس ينظرون إليه بمنظار التعجب, فأخذ 
يعتزلهم» ويشعر في نفسه بالغربة عنهم. وما ذلك إلا لأن العارفين 
برآيه درجات ومراتب من حيث المعرفة والادراك. لهذا صار أمره لا 
يُعرّف ولا يدرك على حقيقته. فهو لا يُعرّف إلا من خلال عمله 
كخطيب للعارفين فيقول('2: 


.۲۷ اللمع ؛ للطوسي . ص‎ )١( 


۷۹ 


على طبقات فی الھسواءِ ونوب 
فأصبح أمرى 8 يدرك ہیں 
وقال الجنيد في الاحتراق رت 0 
با 3 1 غلبي سم 
عدا یغ پر خسار 
على فعالك بي لا عار لا عار 


لو رب e‏ لوالهين. لغة من اخ 
في ۳ بقدرتك» أنت وحدك 7 أيضا عو إطفاء هذه النار. 


وسأل رجل الجنيد مسألة فانشد؟): 
لانت على 0 وجي 


6 المصدر السابق . ص 518 . 


عي 4ق 


مهدب عارث له فطن 

إنه يصف حال المحب الصوفي وهو ما ينتابه من أجل هذا 
الحب؛ فهو يهيم ںحمه ویذرف الدمع من أجل الوصول | إلى من 
یحب؛ وإظهار الشوق والحنين لهذا المحبوب؛ وهذا الصوفي 
مهذس عارف؛ يقتبس معرفته من نور الجبيب . 

ولما كان الجنيد يكثر من التحسر على أحواله الماضية, 
ويتأسف لأحواله الحاضرة. قال له رجل : علام تاتف المحب» 
فقال ٠:‏ على زمان بسط أورث تق أو ژمان آنس ٴ أورث ست 
وأنشأ یقول١):‏ 

قد كان لي مُشْربٌ يصفو برؤيتكم 

والحسن النوري”"2 الذي كان يُعاصر الجنيد. كان شاعرا يكر 
فى أشعاره من التعبير عن الحبٌ الإلهيء وفكرة الفناء في الذات 
الإلهية بمثل قوله9©: 

تأمُلٌ بعين الحقٌّ إِنْ كنت ناظراً 

و صفة فیا بدائع فاطر 


. ۲۷۹ ص‎ .٠١ حلية الأولياء وطبقات الأصفياء. ج‎ )١( 

(؟) هو أحمد بن محمد خراساني الأصل يعرف بابن البغوي . وکال من جل 
مشايخ القوم وعلمائهم. توفي سنة خمس وتسعين ومائتين. (طبقات 
الصوفية. ص .)۱٥١‏ 

(5) طقات الصوفية . ص ١٥٥۱۔٥٥‏ 


۸۱ ابن الفارص - م ٦‏ 


وكنْ ناظرا بالحقٌ قدرة قادر 
ثم يتحدث عن الحسرة ة التى تعتصر قلبه من الحب. راكاد 
بهذا الحب الذى يكاد أن يقضي عليه ولا يشفى منه إلا بلقاء 
الحیب؛ وھو الله سہحانه وتعالى قائلا : 


كم حَسرَة لي وقد غصّت صرازتها 
جَعَلْتَ قلبي لها وَقفاً لبلواك 
وحن ما منك يَبْليني ويُتلفني 
لأبكينك أو أحظى بِلْقَيَاك 


ويخاطب النوري ربه قائلا: كم من مكروه فل صرفته عنى 
وس ومست علي بالعناية فكيف ع أن | أرد لك بعص 
ى ولا قوة إذا ما قشب نفسی بعظمتك, ليس کی إل أمر واحد لعلو 
أرد بعص حميلك وإحسانك علي وهو أن اضع محتك 
دالمقدمة» ٠‏ فلا أفضل على حبّك أىّ حب آخر مهما غلا وسُما وأن 
اسر ا با کروی وو کیا4 

وكم اوت أمرا خرت لي في انصرافه 


فلا اه یی مق ان متي وا 


)١(‏ طبفات الصوفية. ص ۱٥١‏ وما بعدها. 


A۲ 


عزمت علي أن لا أحس بخاطر 
على القلب إل أنبّ كُنْتَ المقدّما 


ون لا تسراني ذب تڈ كرمتةٌ 


لأنك في قلبي كبيراً مُعَضّما 


ونلتقي في هذا العصر أيضاً بسَحْنون الخوّاص"' الذي قال 
شعرأً كثيرا في المحبة الربانية وما يُصاحبها من وَجْدٍ لا يُمائله ودي 
وشوق لا يماثله شوق وكذلك فكرة الفناء المطلى فى الله بحيث لا 
بحس بِأيّ شيء من حوله» فقد فنيت فيه جميع الصفات والرغبات: 
ولم تبق إلا رغبة واحدة هي رغبات سس فى الذات الإلهية 
التي تملك عليه كل شيء من مره 


وكان فؤادى EE‏ ایا م 

وکان بذكر الخَلَقِ يلهو بیس 
فلما دعا قلسي هواك أجا 

فلست أراه عن فنائك يبرح 
ET‏ ن منك إن کشت كاذبا 

وإ كنت في الدنيا بغيرك أفرح 


)١(‏ سحنون بن وره الخواص . کت أبو القاسم . کےا للفسيك سحنون 
الكذاس. صيحخىف ال السقطى ء وكان يتكلم في المحة بأحسن کلام 
وهو من كبار مشايخ العراق. مات بعد الجنيد. 

. 184 طفات الصوفية› ص‎ )٢( 


۸۳ 


وإ کل شيء في البلادٍ بأسرها 
فإن شئت واصلني وإن شئت لا تصل 
فل فلت ارق ٢‏ قلبي بغيرك يتس ح 


وإن الحب الإلهي هذا هو الحب الحقيقي عند سحئون؛ وما 
عداه في حب البشر لا يعد حبَاء وهو حب لا يتغيّر بعكس حب 
ایی وسحنونِ يرمي نفسه بالبين وفراق الحبيب الذى ملك عليه 
نفسه لو كان كاذباً فی شعوره. وهو یری حبيبه ماثلا فی كل شيء فی 
الوجود. وهو لا يريد من محبوبه أن يعامله بمثل معاملته. فهو وحده 
صاحب الكلمة فی وصله أو هجره لأنه ضامن محبته له. ونحس 


وهج حرارة الحب الحقيقي الذي ينفعل لہ السامع ھ2 به جين 
بخاطب ر قائلة(1). 


يا من فؤادى عليه موقوف 
وكل همي | إليه مصروف 
يا حسربي حسرہ ة أموت بها 
إن لم یکن إليك مروف 
وقله هذا الذى کان سی بواسطته الحباة صاع مه 4 
وأصبحت حياته مهدّدة بالخطرہ ولهذا فهو يطلب من محبوبه الله عر 


At 


وجل أن يعيل إليه هدا القلس. ودلك بالر ضا مه » والتقرب الہ(١):‏ 


وأفث مادام بسي رمى 
ا ا امسعتے نه 
وحب سحنون بن حمزة لربه يجعله دائم التحصل لما يعانيه 
من بعده عن الله وهو يقبل أن يوضع هذا الحبّ في موضع الاختبار 
ليظهر صدفہ 7ت ات بخالقه قائلا(1) ٠‏ 
أنا نا راص بطول صل 1 
فامُتجنْ بالجفا صبري على 
الود ودعنى معلقا برَجَاكا 
فالحبٌ متمكن فيه» وهو يجري في كل عضو من أعضائه حتى 
أنفاسه التى يتنفسها يجري فيها الحب(" : 


)١(‏ الطبقات الكبرى للشعراني» ج١ء‏ ص۱۸. وصفة الصفوة» لابن 
الجوزي. ج٢‏ ص ۲۱. 

(۲) حلية الأولياء وطبقات الأصفياء. ج .٠١‏ ص ۲٠°‏ . 

(۳) المصدر نفسه. والصفحة نفسها. 


6م 


أفديك قبل أن يفديك ذو ذنف 
اسر ی EN‏ للمشتاني , من عار 
ي منك شوق لو أن الصَحر ييا 
نے الصخ عن مستوقل النار 
فد دب حبك فی الأعضاءٍ من جسبی 
دیب لفظي ج روفخي وإصماري 
ولا ہے ے یٹ ال كنت مع نفسی 
وكل جارحَة من خاطري 55 
كما أن القلب مشغول بحبه عن الدلیا: وهذا الحب بمنزلة 
: اا 
الجفن من الحدى(') 
١‏ دا قلبی عن الدنياولذتها 
فأنت والة لقلب شيء غيرمة : مفثرق 
م الاسواة من سئ 
هر OE E‏ 
ویقف سځنون بين یدی ربه مُناجياً فیفول: إذا أردت أن تختبر 
سری وما بكنه فوادی لحولك مس محصة رات علام الأسرار. وأني لا 
أستطيع إخحماء سىء عبك . ول 7 فى غير ك مراد فها أنذا على 
اتم الااستعداد للخضوع للامتحان . وللقیاء بكل أهر ٹر یله ا 
وقد E‏ المراد منی 
)١(‏ حلية الأولياء وطبقات الاصفباءی حد ١١‏ ص ۳۹۰ 


(۲) الكشكول, لبهاء الدين العاملى. ص ۲۹۰. 


۸٦ 


وليس لي في سرك حف 


شی الثار فأن مستعلن لذلك. ادا مأ كان هذا في فيه 6 الله 
تعالى 27 : 
ریخا ر 
لقدلمت رجلى تح ھا فوطئتها 
وهو في التهار يجن صبابة» وفي الیل ينيه من جنون الحب: 
وین هل| e‏ يمر العمر والشوق يزداد2") : 
ان بأطراف النهار صَبّابة 
وبالليل يدعوني الهوى فأجيب 
کان زمان الشوقٍ ليس يغيبٌ 
ومن تلامذة الجنيد المهمين أبو علي الروذباري29 وكان 
)١('‏ حلية الأولياء وطبقات الأصفیاء ج .٠١‏ ص ۳۱۱ . 
(؟) المصدر نمسهء والصفصة نفسها, 
0۳۲( هو حمد بن مسکین اس ين خر وهو من أهل بغداد. سكن مصر 


وصار شیخھاء ومات بها صحب اند وا الحسن النوري. وكات ع 
ا ورعا اف للحديث, توفي سے ۾ اننتین وعسر ين وتلل ئماثة , (طبقات 


الصوفیةء ص .)۳٦٣‏ 


يقول: المريد الذي لا يريد لنفسه إلا ما أراد اللہ له ريد أنه هر 
الذي تفنى إرادته في الارادة الالهية بحيث لا بحس المريد أو 
المتصوف شيعا 8 الكون سو ال وكان شاعرا ومن شعره 7 
فكرة الفناء وغياب روحه عن حس أى شىء من أشياء الکون('): 
روحي إليك بكلها قد اجتَمْعّت 
لوا ن فيها مُلکیا ما أقَلعَت 
تبكي عليك بكلها عن كلها 
کے ا ی کے بيت 
EE‏ الب کر بتعطفٍ 


وأبو علي الروذباري دائم الاستعداد لبذل الروح فداء 
المحبوب فیقول في مكان آخر() : 
انی جلك عن روحي وأبذلها 
فداء بدك روح ال واھہپا 
وكيف تفديك دب أنت واهبها 
وقد مننت ت على بفديك بها 


فهر يجا المحوب عن أن يضعه بمستوى روحه. وهو يمدي 
نفسه فداء العبد لسيّده واهب هذه النفس ومُوجدھا وهذا النوع من 


. ۳۷٦ طبقات الصوفية. ص‎ )١( 
.۲٤۹ م6 اللمع. ص‎ 
۸۸ 


الفداء لا تضحية فيه لأن الضحية هي هبة وهبها المضحى من أجله 
وبعد هذا الحدبث المطول عن التضحية والفداء يقف يقف أبو على 
الروذباري بين يدي المحبوب وهو الله عز وجل ليقول له بلغة 
الصوفية المحب الذي أخلص في حبه. وتوجه بكل جوارحه إلى 
حسيه(1) : 
وحقكُ ما نظرت إلى سِوّاكا 
سعيسن سو حقی ااا 
ولا اسْتَحْسَنْت في نظري جمالاً 
EES‏ كنا 
ولا استلذذت ف الدنيا لذيذا 
ولا المي EE‏ إلا رضاكا 
فمن بنظرة فضلا ومَنا 
وبلغنا المنى حتى أراكا 
فهو يقسم أنه لم ينظر فى حياته بعين المودّة إلا إلى محبوب 
واحد هو الله تعالى. وهو لم يستحسن أيضاً جمالاً ولا أحبٌّ حا 
إلا جمال الله وبهاءه وحبّه. ولم يتلذّذ في الدنيا بلدّة إلا لذة القربي 
من الله ورضاه؛ بعد هذا كله ألا يستحق من حبيبه نظرة تكون تفضلا 
تا من خالقه عليه فيبلغ بها غاية المنی بعد أن تتكشف له 
الحجب. وتظهر له العرّة الإلهية بجلالها ومهابتها. 


.5' ١ روض الریاحین؛ للیافعیء ص‎ )١( 


۸۹ 


والقناعة عند أبي على الروذباري تتمثل في الفناء التام مع 
المحبوب . فان اا هلا الحلم من الوجد. لم بحد لدبه أى 
مطمع آخر فى أى سىء فیقول('): 


حدٌ القناغة نحو الكل فيْكَ إذا 
لاح المزيدٌ بحدٌ عنه مُطلع 
ب عن جات یو ماكب 


وتحدث أبو سعد الخزاز9) عن الوجد والشوق الالهى 


فقال”7) : 


لب بِحْبَكَ لا يوبِي إلى أحدٍ 
نكا مِم تلقاك بِالخَبَرٍ 


و 


فؤاده بك مشغوف ومهجت 
تنذوٹت تن قلق التقريب والنظر 
قلوث بها تجتنى الأذمانٌ فطت 





(۱)( اللمع» ص ۲۲۹ . 

(۲) هو أحمد بن عيسى من أهل بغداد» صجب ذا النون المصري وغيره. وهو 
أحد أئمة القوم. وأؤل مُن تكلم في علم الفناء والبقاء مات سنة سبع 
وتسعين ومائتین . (طبقات الصوفیف ص .)١5١١‏ 

)۳( اللمع. ص ۲٣۱‏ . 


۹۰ 


مُريخات من الشجو الدُفین لها 

كوامن جمعت في السمع والبصر 
سبحان من ریت أبدى عجايها 

سی ترى سرها في الوجه كالقمرٍ 


فقلب الخراز مشغوف بحب الله تعالى. لا يلتفت إلى أحد 
سواه كما أن مهجته تذوب قلقا من البعد المفروض عليهاء وهي 
تتوق إلى التقرب. لهذا فهي دائمة الشخوص إلى المحبوب ليأذن 
لها بشرف الوصال والدنو من حضرة الذات الاْلھیف وهي في هذه 
الحالة دائمة الشجو والحنين إلى المحبوب الذى لو شاء لنظر إليهاء 
واطلع على أسرارهاء مما يحدث فيها السرور الذي يعكس عليها 
انعكاس نور القمر على الأرض 

وفى حديثه عن حنین قلوب العارفين إلى الذكرء ومناجاتهم 
الدائمة حتى يصل بهم الامر إلى نشوة لذَّة ذكر الله تسكرهم كما 


يسكر السكير عد الخمں وهم عندما تدار كؤوس الموت عليهم 
تراهم يستقبلونها بشغف وشوق كاستقبال شارب الخمر لكأسه. 


وهمومهم لا تخرج من بين أظهرهم فهي دائمة التجول بين 
هل التقى والمحبين لله بينما أرواحهم ترتفع إلى الملأ الأعلى الذي 
يسعى إليه الصوفی ويحلم به فیقول('): 


.۲۰۷ روض الرياحين. لليافعي . ص‎ (١۱) 


۹۱ 


حنينُ قلوب العارفينَ إلى الذكر 
وتذكارهم عند الملاجة ااي 
أديرثٌ كؤوس للمنايا عليهم 
فأغفوا من الدنيا كإغفاء ذي السُمر 
ملوهم جولا بسنككر 0 
بے أهل ود الله كالأنجم الزُهر 
وأرواحهم في الحجب نحو الع رق 


وقال الخزاز: المحبّ يتعلل 7 محبوب بكل کی ویتیع 


نانف میا نیل و نے 
فلو كنت أدري ین - فآ 
وأى بلاد الله ادا ظعلوا أموا 
2-3 ری ست 
ولو أصبحت (ِنعُمٌ) ومن دونها النجمُ 
إن لاز بيحث عن المحبوب, ويسعى في سبيل الوصول 
إليه كل مسعى . وهو مستعد لان يطير كالريح للحاق به. وأن يدركه 
ولو صار في الثريا. 


(1) طبقات الصوفية . ص ۲۲۸. 


۹۲ 


ونراه هنا يرمز للذات الإلهية د (نعُم ) وهو رمز له مغزاه لأنه 
مشتق من النعمة التي يستشعرها الصَوفيٌ في حبّه للذات الإلهية. 
ويتألق الحب الحقيقى المننعث من دات النفس المتحرقة 
شوقا فی أبيات أبی العباس بن عطاء(') الذي يقول29): 
فكيف أنساك یا مدى هممى ات مکی بس وض الم 
در الله یس أا ا العباس, لان يقرب سر 3 نفسه من 
الب العظب والوصول إليك هو غاب منای: اسم تی ثم 
إنك مني بموصع النظر الذي لا یھارقی . 
وستهر آئو العطاء في الحديث فيقول() : 


جلك أن أشكو الهوى منك انی 

أجلكَ ان تومي ا لأصَابِمُ 
وأصرف طرفي نحسو غيرك عامدا 

على أنه بالرغم نحوك راجع 


)١(‏ هو أحمد بن محمد بن سهل بن عطاء من مشایخ الصوفية وعلمائهم. 
صَجب الجنيدء ومات سنة تسع وثلاثمائة. (طبقات الصّوفيّة. ص .)۲٦٢‏ 

.۲٦٢ طبقات الصوفية. ص‎ )٢( 

(8) المصدر نفسه» ص .۲٦٦۹‏ 


۹۳ 


ابو العباس يجل الله تعالى وهو المحبوب الموحّه إليه القول. 
أن شك البرى من سبد ڈلب السادر من ان يله حو خا 

حب الضعيف نحو القوی فالتوازن هنا مفقود بين بين المحب 
اتی 

وإذا شكا أبو العباس من حبّهء فإنما يشكو لأنه إنسان ضعیف 
لا يقوى على الصبر الطويل للوصول إلى مرضاة ربه. وحيازة حبه 
وعطفه. وهو إذا خاطب؛ فإنما يخاطب بلغة القلب. وهو موطن 
الحنان ومصدرها الرئیسی لا أن يخاطب بلغة الحواس لأ 
الحواس تأبى أن تتولّى هذا العمل العظيمء الذي لا ترقى إلى 
مستواه ثم إنه إذا حاول أن يستخدم حواس اللمس والنظرء فإنما 
يستخدمها ليشير بها إلى شخص آخر» وإن كان المقصود هو الله 
المحبوب . 

وأبو العباس بن عطاء يتقبل کل ما يصدر عر ن لجخب فإذا 
صد الحبيب الهوى تمسك هو به أكثر. وإن تخلى عن العهد أقام هو 
عليه وحفظه. وهو إن فعل ذلك فلأنه یؤمن أن الوجد الحفيقى. لا 
يكون إلا مع العذاب الذى تذوب معه الأفئدة فیقول('۶: 

إذا صد 5 ےی صدذت عن الصد 

وإن حال عن عهدي أقمت على العهد 
نما الج إلا أن بترت عد الود 
ويصبح في جَهدٍ يزيد على الحهد 


. 518 طبقات الصوفية. ص‎ )١( 


۹٤ 


وتحدّث أبو علي الثقفی(١)‏ عن المحبة وأحوال المجبين 
وأنشد خلال تلك الأحوال هذه الأبيات فقال7): 
إلى كم يكون الد في كل ساعةٍ 
وكم لا تملينَ القطيعة والهَجْرا 
رويدك إن الدذهر فيه كفاية 
لتفريق ذات البين فانتظري الدّهرا 
فالخطاب وجه الثقفی هنا إلى نفسه مؤنباء فيقول لها: إلا 
هذا التمسيك بحب الدنیاء والبعد عن المحبوب الحقيقي 75 
الخالق عر وجل . ألا تملين هذه القطيعة والهجران. إنني 550585 
ا تانع أفعالك فالدهر شيمته ته التفريق يوا المحبين. فلماذا هذا 


المثالى . نی اسار دن تچ إلى کت + عرفاناً منه وتقدیراً 


ومیز ٠‏ الكتاني' " اس ہی جل مم الغافلین 
الله . والعارفين الديرة یعیشوں لی لطلف أللّه . والصادقين الذين 
يعيشون في قرب الله . 
(۱) هو محمد بن عبد الوهاب. اشتغل بعلم الصوفية وتكلم عليها أ حسن کلام » 
اك هده لمان وعشرين وثلاثمائة. (طبقات الصوفية» ص ۲۷۰). 
(٢۲‏ طقات س ا 


7 مكة رجاو ۱ بھا إلی اعد دس وعشرین وسيم (طبقات 


٩ ٥ 


وسل عن الصوفی فقال : من عزفت تسه نر الدنیا تطرفاء 
غلت هته عرد الآخرة. وسخت نفسه بالكل طلبا وشوقا ثم أنشد(١).‏ 


فالوجد والشوق فی مکانی قذّمنعاني عن القرار 
همامعى لايفارقانى فذا شعاري وذا دثاري 


. 58 طىقات الصوفية . ص‎ )١( 


۹٦ 


الفصل الرابع 
شعر ابن الفارض 


عرفٌ ابن الفارض بأنه شاعر الحب . والناس فى ذلك طائفتان 
أهل الظاهر, وأهل الباطن. فأهل الظاهر هم القائلون بأنه لا يخرج 
عن سبيل العشاق أو الغزليين الذين وصفوا الجمال الإنساني. 
ولا سيما جمال المرأة وتأثيره في نفوس المجبين. وقدا عزا إليه 
بعضهم ولعه بسماع الغناء من جوار له وأنه كان يرقص لذلك 
ویتواجد!'۲. 


ونظر كثيرون إلى ديوان ابن الفارض وأعجبوا به » ولعل أهم 
مؤلاء ابن أبي حجلة الذي وصفه فقال فيه: «هو من ن أرق الدواوين 
Mee‏ درا ات وأسرعها إلى القلوب جرحاء وأكثرها 
على الطلول لوحا - آڈ هو صادر عن نفثة مصدور» وعاشق مھجوں 
وقلب بحر النوى مكسور». 


والموضوع الأساسي الذي يدور حوله شعر ابن الفارض في 
ديوانه هو الغزل» وهنالك موضوعات أخرى أهمها الحديث عن 
الخمرة التي ليست كالخمريات المعروفة عند أبي نواس وغيره» بل 


)۱( شدرات الذهب. سح ,٥‏ ص ۱۱۲. 





(۲) المصدر نفسه. ج٥٥‏ ص ۱١۱‏ . 


إنه يرمز فيها رمزأ صوفیاً لا يفسّر إلا تفسیرا باطنیا. 
ولعل قصيدته اليائية هي من أشهر قصائده التي ترتفع على 
أجنحة الحب إلى العلى, ثم تذوب في الفضاء الواسع تاركة وراءها 
ہے 98 يرجعه الشعر فيطرب السامعين . 
ويمكن أن نقسم هذه القصيدة إلى عنوانين لعل أبرزها «سائق 
الأظعان» فيقول!!' : 
سائق الأظعان ييطوي. ابی ص 0 
مهما عَرْجْ على كثبَانٍ طي © 
وبذاتٍ الشيح عني إن مرز 
ت بحي من عريب الجزع حي © 
يعلطت واجسر کس عندھم 
علهم أن ن ينظروا عطفاً إلى 
قُل تركث الصَبّ فيكم شبحاً ٠‏ 
حالهُ مما يراه الشوقٌ فی 
كهلال الشك لملا أنه 
اأ عيني عينْهُ لمْ تأي 


)1 الديوان. سرح عبد الغنى النابلسي , دار التراث. دروت ١‏ ص ١4‏ وما 
بعدھا . 


(0) طي الأولى مصدر طوى. والثانية اسم قبيلة. 
(۳) ذات الشیح : اسم موضع ۔ الجزع : منعطف الوادي . 0 
)٤(‏ هو في الخفاء كالهلال الذي لم تثبت رؤيته. ولولا أنينه لما رأت عینی ذاته, 


۹۸ 


فالسائق الذي يتحذث عنه الشاعر فى البيت الأول هو 
تعالى . والأظعان الناس الذين يحثهم الشاعر للوصول إلى ,الله 1 
عن طريق کشان طى وهي كناية عن المقامات المحمدية التي عددها 
كرمال الکثیب» وهو يلتمس منه تعالى أن يوصله لما يوصل جميع 
المؤمنين إليهاء أو كأنه يتمس الوصول إلى مقامات أستاذه الذى 
أخل عنه وهو الشيخ محيي الدين بن العربي الحاتمي الطائي الذي 
هو من د حاتم طىء . 

ویقول للسائق في البيت الثاني على سبیل الرمز إذا مررت في 
برسي بأنه من عريب الجزع. > مستفر فی الموضع المعروف بذدات 
الشيح فحيهم عني . 

ولما كانت الأظعان كثيفة فی البيت الثالث فقد طلب الشاعر 
من سائقها التلطف بها لبناسب ذلك الحى» وقال بعد التلطف 
اذکرنی عند ذلك ہما آنا عليه عله ينظرون إلى بترحم وتحنن 
وتر جي . 

وقل لهم ياسائق الأظعان بعد التلطف بهم وإجراء ذكري 
عندهم. تركت محبكم کی اسسا ضا بذاك غ عا ت 
الشوق إليهم . 

والصب كما یراہ الشاعر کھلال الشك فى الخفاء لو أتيته ما 
تعمدت عینی رؤية ذاته ہے قد سيار ينا میا 


الأوطان التى يحبها فيقول واصفا حالة هذا المحب : 


۹۹ 


بین أمُليه غريبا نازا 

وعلى الأوطانِ لم بمطف ۴ 
نشر الكاشح ما کان له 
في هراكة مشاه عم 

ينقضي ما بين إحياءِ وطي 
حائراأ في ما أيه أمره 

حائرٌ والمرء فی ایت عي 


اا ين أهله كناية عن تحققه في نفسه بالحيّ القيوم 
على النشوس كلها فإذا تحقق بالقيومية ارتحل عن عالم أهله ا 
عنهم فصار غريبا وهوبينهم. وهو مع ذلك لم يعطف على 
الأوطان الأصلية التي كان فيها قبل ظهوره فى عالم الكون وهي 

سی نہیں م الالهيء و وحص ره سد الرباني , يلاما خرن 
لبقاء 7 البشرية ۲٦‏ 

أيها السائقٰ تر کت الصب وقد : س ےہ جات سو 
الصب کشحه عله وسٹرہ من أسرار الغرام طناء ويحتمل أن بعود 
إلى الکاشح فالمعنی حنيئذٍ وقد نشر الكاشح قبيل بُعدکم ما کان قد 
طوی سس سس والوفساد 2 الیت الطباق بين اشر 
الاشتقاق ہین طاوي وطي . 


والكاشح كناية عن شیطانِ الأغيار القائم فی طبيعة النفس 
الإنسانية فهو مضمر العداوة يحمل الإنساك عن الامتناع عن المنافع 
٤‏ 3 و 
اللآخرویة ویامر بالشهوات الذنيوبة وفل انکشف امره» فان اصمارہ 
للعداوة كان في حال قربكم مني ثم لما حصل البُعد بإدراك الأغيار 
ونشر ما كان مصمر من العداوة. 

ثم يخاطب الشاعر السائق فيقول له تركت الصب فی حال 
کون عمره كله قد صار رمضان بسبب هواكم فهو منقضِ ہیں 
یل وطي صوم . . ولا بلزم من الطي الوصال المحرم لاحتمال أن 
المراد ا لأكل وذلك ا يناف الافطار ولو على الْماء على أن 
المراد ي الصوم عن السوي . کس کی کا 
اس ا إذا دق ولیہ سور ےی کا وی ١‏ نهار يقظته اذا 
أظله طوى فلم يأكل ولم یشرب وإنما يطعمه ربه ويسقيه کمن أكل 
ناسيا وهو صائم فقد قال عنه النبى علد أنه أطعمه ربه. 

وفي البيت الأخير يرى الشاعر أن الصب المتقذم ذكره متحیر 
في مادا تكون نهاية امر فھل یختم له بالسعادة . أو بالشقاوة وهذا 
الأمر قد قطع قلوب الصديقين . 

شی هذا الیث جناس نام پا حائر وخعاتر وجناس مقلوب 
بين امو ومرء . 

وق الىي: 

سا ميل 9 یك نكرو 


٠*١ 


وهوى الغادة مسري عاذة 

يَجْلِبُ الشيّبَ إلى الشاب الاح ٠‏ 
ی اسه جراحا بالحشا 
عجبا 8 لحرب ۳ با 

ولها مسلا فی اسب کے 


يقول ابن الفارض : يا أهيل محبتي أتعجب من إنكاركم إياي 
کېل بعد صدور معرفتكم وأنا شاب» والمراد من الإنكار له التبرى 
منه وجحد ما بینھم وبینه من الائتلاف المقتضى للمعرفة والاعتراف 
لا للانكار والاختلاف وفی البيت طباق بين الفتى والكهل» وبين 
الانکار والعر فان وعلة تصغیر الفتى تقليل أبامه» ف فهو أبلغ فی مقام 
التعجب والانکار إنكارهم له إضعافهم لقواہ الظاهرة والباطنة كأنهم 
قاطعون عنه ما عودوه عليه وهو شاب من الإمداد في باطنه وظاهره, 
وقال ذلك لأنه كان وهو شاب يقوى على حمل مشاق محبتھم . ويقوم 
في في خلمتهم وامتثال أوامرهم . واجتناب نواهيهم على على أبلغ وحف 
وأكمل حال فلما كبر وشاب شعف عن دلك. وعجز عن تمام 
الخدمة. فهو يخاف أن يكون ذلك انکارا منهم ل ويا لجنايه 

ویقسول في البيت الشاني : كيف الإنكار فى حال الكهولة لمن 
عرف فی صغیراء مع أن هوى الحبيبة سبب في العادة لشيب 
(۲) کی : حبان. 


الشاب الآ سمر الذي من ان ارطاء الشیۓ فليس إسراع اا٭ت 
سس مکل بدا ای رش تہ سے السية عر ا 


والجوی . 

وهذه المحبوبة فی البيت الثالث كلما شکوت إليها ما ألاقيه 
فی طريق محبتها ولو بلسان حالي دون لسان مقالي. زادتنی کيا 
وحخرقة على ما أنا فيه لأن الشكوى مُنبئة عن دعوى الوجد معهاء وھی 
تغار أن يكون معها فى الوجود غيرها. 


وفي البيت الرابع يتعجب من حاله لأنه فی الحرب التي ھی 
موطن الخوف يظهر ظهر الكثير من الشجاعقء بينما هو في الحب بطر 
به مستسلما ايل الغادة, وهذا يفتضي كمال التعجب على أنه 

یس إلى الغاية بعجيب. فإنه پنشا عن المحبة الأمر الغريب. 
0 فيها جبان: والعاقل فيها حیرانں واتار جزوع. وقاسي 
سی سكب الدموع فأطوارها عجائی وتقلباتها غرائب لا تمشي 
على سنن القياس» ولا تكون على ما تتصور عقول الناس. 


وفی البيت طباق بين الباسل والمستبسل. وهذا البيت مع 
الذي قبله في آخرهما لفظة كي وكل واحدة منها بمعنى مستقل 
ويقول: 
مل سَيِعْئُمْ أو ریئم ادا 
صادہ لحظ مهاة أو لبي 


١١ 


وضع الآسي بصّتري کن 

قال مالي حبلافی ذا الهوى 

وبعفيسول القنايا لی دى 
بغ اللاحي لی یسا 

من رشادى وكذاك العشق غمی 
EEE)‏ ا بحم كما 

م من عَذله في ني 
ظل يهدى لي هدى فى زعمه 

سل كم نهدي ولا انی لفن 
داف السروح اشتياقا فی بع 

A‏ سی کڈ 
فهبوا عينى ۔ما أجدى البکا۔ 


أو تخ ا ساك وما اج ات 
إن ترا كال به تا صلی 
بل آسیئوا : في الهرى و و اغیٹوا_ 
يقول الشاعر: هل سمع أحد صاحب عقل أن الأسد صاده 
حا العزال» ومن راع اھ هده الصمة والاستفهام هنا للتعجب 


١١ 


وللإنكار وحاصله على كل تقدیر لم يسمع أحد بمثل ذلك . 

وچ الطبیب يده بصدر الشاعر بے داءه ليصف دواءه. 
فلما تحقق أنه ليس من قسم الإسقام المعروفة. ولا من أنواع 
الأمراض المألوفة إذ هو مرض الغرام لا ما يعرفه الأنام من 
الأسقام. قال: ما لي حيلة إلى مداواة المرض الذي هو عظيم وداء 

وينتابه مرض حادث ومستقر من السقم والاسترخاء الموجود 
في أجفانكم وذلك لأني أحببته فأثر في وصف السقم لکن الاشتراك 
فی اسم السّقم لا فی معناه لأن سقمی موجب للإضمحلال. وسقم 
أجفانكم مورث للجمال. 

ومعسول الثنايا الأربع كناية عن حضرة الأسماء الالهية التي 
ا أربع لا الح , والاسم العالم. ب المرید والاسم 
القادر» وهي أركان ظهور العوالم. فإن الحیٗ يعلم أشياء فيريد 
إظهارها وهو قادر عليها فتظهر. 


وأما اللاحی وهو الشيطان الذي كان يوسوس ي 
ويشككنى في أمركم أيام جاهليتي رجع آيسأ لأسمع له في نصيحتي 
على زعمه» والعاشق إذا حصل على الكشف العرفاني عن المقاء 
الصمدانی لا يعود يتحول عن الاشتغال في أنوار التجليات الربانیة 
بل يفني حواسه الظاهرة والباطنة بالموت الاختياري . 


فالعمى قد أصاب عيني اللاحی انتین عین البصر وعين 
البصيرة. ولهذا فهو لم يعد يرى جمالكم الظاهر كظهور الشمس في 


١١6ه‎ 


وسط النهارء فحالته حينئذ بالصمم الواقع في أذني عن عذله فلا 
أسمعه وكأنه يقول: لا بعد في صمعي عن سماع عذله لأنه مکروہ 
تنفر منه الطباع وتمجه الأسماع. وأما ماه عن جمالكم الذي يأخذ 
الألباب. ويدخل إلى القلوب ولا يمنعه الحجاب» فهو بعيد 
الوقوعء وكيف تخفى الشمس عند الطلوع . 


وهلا اللاحي كم مرة هذى في كلامه الذى بلقيه مع عدم 
الاصغاء لكلامه الذى لا نتيجة له ولا فائدة فيه. 


وفى هذا البيت جناس مصحف بين يهدي ويهذي مم 
التحریف في حرکتی ياء يهدي. وياء يهذي. وجناس مضارع بين 
ضل وظلء وشبه الاشتقاق بين يهدي وهدى إذ الأول من الهدية, 
والثاني من الهداية . 

وروح الشاعر ذابت لأجل الاشتياق فهي الآن أجرى من عبرتي 
السابقة وحاصله أن لي عبرة سابقة وھی الدمع المعتاد الجاري من 
عيني . 5 لا حمَة وهي الدمعة الحاصلة من ذوب الروح بل هي 
الآن أجرى أي أكثر جريانا من عبرتي السابقة . 

ويطلب الشاعر من أحبته أن يهبوا عينه عين ماء ليبكى بها لأن 
ذيعة قل هة اجبداء البكاء أي قبل حصول الفناء. واضمحلال 
الجسم . فإن الدمع حينئذ لا يجدي نفعاء فعين الماء حدى منيتيهء 
فالمنية الواحدة عين الماء ليبكى بهاء والمنية الثانية الحشا السالی 
كما ذكرها في البيت الذي بعده. وفي البيت جناس تامٌ بين العين 
والعين» وجناس مصخف بين أجدى وإحدى. 


۱۰٦ 


وفي المعنی الصوفي هبوا عيني الظاهرة في عالم الحس» 
والماطنة فی عالم المعاني أى 6 الملك وتجلياتكم فيه. وإذا سرى 
سر الحياة الحقيقية في بصيرة العين الباطنة كشفت عن عالم 
الملكوت 00 وتجلياتكم فيه . 


تمنی الشاعر عين ماء يبكي بها بعد نفاد دمعه وإنما كان 
۶۶7 ا لأن الکاء ر بںحفقف يخفف ألم الحزين . 


وأما الحشا السالية فلا یتمناھا إلا حيث كانت مُرادا للأاحّة 
لارادة الأحبة. فالمكروه عنده يصير مطلوبا لكونه عند الأحبة 
مرعوبا. 


ریعة أن كان الشاعر فی الین السابقين قد طلب أن يهبوا 
لعينيه الظاهرة والباطنة عين 55 أو حشا سالية. ورجع عن إرادة 
الحشا السالي أضرب هنا عن ذلك كله. رتك انه لذ بلق الب 
أن بختار شيعا 9 وإنما الواحب عليه أن تكون إرادته ھی إرادة 
محبویه فقال : لا تنظروا إلى ما تقدّم مني. بل الأمر إليكم فافعلوا ما 
تريدون من إساءة, أو إحسان. فإن کل شيء يحصل لي منكم حسن 
وقدّم الإساءة لأن النفس لا حظ لها فيها. 


ويه سر ری ابن سم القلب فيقول: 


اعد عند مجحو با خی 


۰۷¥ 


لم يرق لي مزل بعد النقا 
لا ولا مستحسَن بن بعد مى 
آي وأشواقي لضاحي مہا 
وظما قلبي لذياك اللمسىي 
فبكل فيه والألحاظ لى 
سکرۃ ا سن م 
جنة» عندی رباها أمخلت 
ام 80202 انها من جنتئ 217 
دا خلدٍ لم يدر في لدي 
اَن ينأ عنهايَِلْقَ غي 
ويطلب الشاعر من الخليل أن يروح قلبه بذكر المنحنى» وهو 
المكان الذى فيه أحبته» ومن أجل أهلها تحب المنازل» ويقول له: 
اجعل في القلب الراحة من تعب الخفلةء والق فيه النشاط بذكر اسم 
المنحنی وهو موضع انحناء الوادي وانعطافه» واسم مكان مشهود في 
بلاد الحجاز والإشارة به إلى الحضرة الربانیة من الانحناء وهو التدلى 
والدنو من قوله تعالى: ۾ ثم دنا فتدلى فكان قاب قوسين أو 
أدنى 4. 
ويقول: إنه لم يصفو له منزل بعد مفارقة النقا ولا صفا له 
محبوب استحسنه بعد مفارقته لمحبوبته التي فاز منها باللقاء وحاصر 


السماء. 


الأمر أنه يقول : فارفت مسکنی وسکني فلم أل بعدھما ما یغنی 
عنهما. فان الوطن المالوف مححبوب › والحبيب الأول له تسلوه 
القلوب . 

وهو يبدي الشكاية والتوجع من كثرة شوقه لوجه هذه المحبوبة 
الظاهرة له تحت براقع صور الأكوان. وأضاف الظماً إلى القلب لأنه 
موصع المعرفة الحقيقية , واللمي کنایه عن حضره الكلام الإلهى 
الذي لیس بحرف ولا صو . 

وللشاعر سكرتان: إحداهما حاصلة من لمي الحبيبة. 
والأخرى صادرة من ملاحظة الحاظهاء وهو بتوجع من وجود هاتين 
السكرتين لحصولهما حال غيبة الحبيبة . 

والحبيبة ھی جنة عنده. والربا كناية عن المقامات الالهية 
والأحوال الربانية التى يكون فيها السالك فی طريق الله تعالیء وهذه 
لذائذ المناجاة» ولطائف الخطابات والمكالمات الحاصلة فی الدنيا 
والآخرة. 

أنواع اللطائف ٠‏ ولذائڈ 0 وهى موصوفة بزيادة الأمان عندى 

بحيث انه لي پار اي باي أن من يعرض عنها بغفلة يلقى غيَاً أي 
ضلالاً وحيرة وعم لأنها جامعة للكل بحيث لا يحرج عن حضرة 
علمها سي ء . 


عنوان احر هو خاطب الخطب وفيه يفول ابن الفارض : 
سالرقى ترقى إلى وَضل رقي 

رح معافى ودع سي يد 
شعت أن تهوى فَلِلَلوی تهي 

كم تبل من قبيل ماله 
نود في خُبْنَابِنْ كل خي 

2غ کولب سين او اا 
٠‏ بنك عَدْبٌ عَبٰذا ما بغ أي 
فى الهوى حسبي افتخارا أن نی 
EY‏ بك سيا الاك 

نسبٌ أقرَبٌ في شرع الهرى 
بنا بق نشب ہن وی 

ليت شِعْرِي فل كفى ما قد جری_ 


. ري : اسم فاه ويكني بها عن الحمال الأسنى‎ )١( 
أي حبذا التعذيب.‎ )۲( 
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غير دمع کون دة مي() 
الوصول إلى الحبيب فيقول له: لست تنال ذلك بالدعوى من غير 
تحمّل المشقة والبلوى. فاصبر على ما تلاقي لتحظی بالتلاقی . 

وئی الست جناس سه اشتقاف ہیں خاطب وخطب. وكذلك 
بين دع والدعوی» وبين ترقى والرقي ورقى . 


فهذا الأمر الذى تحاوله أمر صعب فإنه لازمه المحبة فإنها 
الوسيلة إلى المعرفة الإلهية الذوقية» فإن شئت أن تدخل فى هذه 
المعرفة الذوقية المذكورة فتهيّأ للابتلاء وهو الامتحان من الله تعالى 
في أي نوع يريد كما قال : $ وليبلي المؤمنين منه بلاءٌ حسنا 4 أي 
لا بلاءً قبیحاء لان البلاء الحسن كالبلاء في البدن أو العرض بالتهمة 
والإنكار والافتراء والبغي ونحو ذلك والابتلاء القبيح كالبلاء بالجهل 
والكفر والضلال والفسق ونحو ذلك . 


ثم يقول: كم لذلك السقم الذي في الأجفان من قتيل 
موصوف بأنه من جماعات متفرقين من أنواع اس وقوله ما له قود 
في حبّنا هو كلام على لسان المحبوبة التي في أجفانها السقم. وقوله 
فی كل حي هو تأكيد لمعنى القبيل لأن من أهل الله تعالى المحبين 
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من هو من العرب؛ ومن هو من العجم. 

وكل تعذيب صدر منك لنا فهو عذب سوى البعد فإنه ليس 
بعذب ولا مقبول. واستأنف مدحا للتعذيب الصادر من الحبيب 
شوله : حبذا ما بعد أى» وما بعد أى هو التعذيب. والمراد بأي فى 
اخ البیت لفظها. وفي البیت جناس شبه الاشتقاق بين تعذيب 
وعذب؛ والجناس المحرف بين بعد بضم الباء وبعد بفتحها وفيه رذ 
العجز على الصدر في أي . 

ويخاطب الحبيبة فيقول لها: إن شئت قتلي وأنت راضية 
ذلك لأجل ما عندي من الجوى. فذلك كاف لی فی الافتخار. 


وهو لم يشاهد لا في باصرته أو بصيرته مثل تلك الحية 
حسنا أي شخصاً حسنا مشابها لك في الحُسّنء وكذلك أنت ما رأت 
باصرتك أو بصيرتك مثلی صَبًا بك. عاشقا لك فکما أنك فريدة 
فى لیے فأنافريدفى المحبة. واللسب الكّائن بيننامن جهة 
المحبة هو أقرب من النسب الکائن من أبي وآمي بشرع الهوى لا 
لعير ة . 
ثم يقول: ليتني أعلم هل أقنع المحبوبة ما قد صار لي من 
مشا المحبة حيث جرى من دموع عيني ما قد كفى الناس لسقايتهم 
ومهماتهم المتعلقة بالمياه وذلك لأن جرى قد يستعمل بمعنی صار 
كقولك : وما الذي جرى على فلان من النكاية حتى أنه يصرح بمثل 
هذه الشكاية , 
وهولم یکن بث الهوى بمراده لأنه أشة إهلاكا عليه من سشرى 
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وإنه ما أعلن سرهم عنده وكشفه إلا الدمع العندمي أعلنه وأظهره. 
وأظهر ذلك الدمع الحبّ الذي كنت أخفيه من الحديث 
القدیم الذي كان قد صانه مني طىّ في فؤادي» ولكن الدمع من 
شأنه أن يظهر الأسرار الساكنة من القلب في القرار. 
ويقول ابن الفارض تحت نفس العنوان : 
9 با 5 يقض طی 
عللوا روحي بارواح الصا 
فيرّياها پد المت حی 
أى صا 0 ا فحت لتنا 
را من أينَ دياك الشذى 
ذاك أن صافحت سان الک 
وتحرشتٍ بحوزان لي 
فلذا تروك وتروي ذا صَدى 
وحديثا عن فتاه الحي حي 
سائلي ماشفني في سائل الدَم 
بعر سرف خی خسن شفتي 
تب لم و شی لت 
وحمی أل الجحمی رؤية ري 


يقول الشاعر مُخاطباً الأصحاب: قد تطاول فراقناء وتزايد 
بعادنا ولم يقض طيّ وزوال للبعد الذي استقر بيننا. وفي البيت 
مجانسة بين بيننا وبيننا وفيه مجانسة تامّة بین طي في هذا البیت وطي 
فی البيت الذي ة قله والأصحاب هنا كناية عن الملائكة الحفظة 
المُلازمین له. 

وهو يطلب من هؤلاء الأصحاب التلاطف مع روحه المعتلة من 
أيام الصباء وأن يجعلوا نسيم الصبا يمر على تلك الرو- العلیة فإن 
ذلك یکول سب شفاء علتهاء فإن رياها أى رائحتها الطيبة تكون 
سبباً لعود الميت إلى الحياة. وفي البيت جناس الاشتقاق بين روحي 
والروح» وفيه طباق بين الميت والحي . 

كما يطلب من هؤلاء الأصحاب أن يشغلواعن شكوى الفراق 
روحه المتوجهة من حضرة الأمر الإلهي على الأمر الإلهي بأرواح 
الصبا التي هي كناية عن الأرواح المنفوخة فی الهياكل النورانیة أو 
الترابية الأرضية المرضية . 

ثم يخاطب الصبا فيقول لها: أيتها الضباما هذا الصبا والميل 
والمحبة التى قد ثار لنا منك فى وقت السحرء من أين لك هذه 
الرائحة الطيبة ما أرى ذاك حاصل لك إلا بمُصافحتك وملاصقتك 
العشي» الريال: وسشرے تح فك بالننت الموجود بجوانب الوادى . 
ولأجل المصافحة والتحرش المذكورين يحصل منك أيْتها الریح ري 
العطشان. ورواية أخمار الحبائب وفي الأبيات جناس تام بين صبا 
وصباء والتجانس ایشا بين أى وأى وبين كلا وكلى ؛ وفيها اللف 
والنشر المرتب في قوله روي وتروي ذا صدى وحدیٹا. 
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نم يكوك ا من يُسائلني عن الأمر العظیم الذي شفني 
وأنحاني وصيرني مهز ولا لبو افكت شئت الاطلاع على حقيقة حالي 
لاكتفيت في ذلك بهذا الدمع السائل. واستغنيت به عن أخبار شفتی 
ونطقهما. 

في البيت جناس تام بين سائل وسائل . 

ثم يكون فی البيت خر إشارة | إلى جواب السائل ها شف 
کان يقول : كان الدمع سائلا بر۵ جر ولکن حینما سألت فانا 
أجييك : فسبب هزلي ونحولي أن عتب لم تعتبء وأن سلمی 
اسلعت وان ن أهل الحي حموني عن رؤية ری كيف لا اٹیب نہ 
وأختفى مهزولاً عُتب بضم العين وسكون الناء علم على امرأة 
معلومة . 

فی البيت جناس بين عتب وتعتب؛ وبين سلمى وأسلمت. 

ونحت عنوان هو الحب يقول ابن الفارض فی قصيدة 
لامية(١):‏ 


هو الحُبٌ فَاسْلمْ بالخشا ما الھوی سيا 
فما احتاره مُضنى سه وله قل 
وعش خاليا نت CF EEF‏ 


م ٠‏ و 


وألة سق وآخره فا 


. ۱١۸ الديوان. ص‎ )١( 


کن اد الت فيه صَبابة 
حسياة لمن أهوى علي بهاالفضل 
نصخحتك علماب ال ےی والذِي أرى 
لغائئعي نانيك اغا 
اتج اناا لاتب 
شع بدا وال فالضرام له أهل 
ودود اجميناءٍ النخل ماجنت الشحل 
تسا ادیال ال ری اام الحا 
ا يل الشابسكين ول جلو 
قبل ليل الج انتا 
وللمدعى مَيھات ماالكحًل الكخل 
تعرض قوم للغرام وآشرضوا 
بجانيِهمْ عن صحتي فيه وامْتَلُوا 
زضوا سالامسانسي واب لوا بح ظرظ هم 
و خاضوا بح از الب دْئموى فماابتلو 
يقول: حينما علمت أن الحب في هذه المرتبة العظيمة التي لا يكاد 
الذهن يتصور سواها فاسلم بحشاك وإِل ذهب حشاك من شدة هواك وھکذا 
يقال في مقام التخويف انح بنفسك, وأكد ذلك بقوله : ماالهوى سهل , وقوله : 
فما اختارہ مضنى به وله عقل مقرع على مافهم من المصراع الأول من تعظيم 
مقام الحب وتهويل أمره . 


وقوله هو الحب يعني المحبة الإلهية؛ وقوله ما الهوى: أي المیل 
النفساني بالاشتھاء الحيواني إلى هذا العرض الفانی . وقوله سهل أي ليس هو 
هينا لا حطر فيه. بل فيه الخطر العظيم » والهول الجسيم . 


ويقول: ما أمرتك أن تعيش خاليا من الحب: إلا لأن الحب عناء فما 
بالك بعناء أوله سقم وآخره قتل بيان لما في الحب من المتاعپ وهو السبب 
المقتضی لأمر المخاطب بأن يعيش خاليا منه . 


وموتى فی الحبٌ لأجل الصبابة حياة تفضل بها الحبيب علي لأن الموت 
فى المحبة عين الحياة. ونه ينال الطالب مُناه لأنهم لا يرون الوفاء إلا بالوفاة . 


فى البيت طباق بين الموت والحياة . 


o 


ویقول : لقد بذلت لك النصيحة لأجل علمى بالهوى وما ينشأ عنه من 
السلامة. وإن شئت سلكت سبيل الملامة فالذی يحلولك من الطريقين 
فاتبعه . 

ویخاطب الشاعر من يريد سلوك طريق المحبة فيقول له: 
اجعل نفسك بقتل المحة شھیدا| وإل كت ريل المورد السهل 
فعرج فإن الغرام له أهل فهم في حياتهم به يموتون. فمن لم يمت 
فی حبه لم یعش به. 

واعلم أنك قبل أن تصل إلى عسل النحل في خلاياه لا بد أن 
تصيبك جناية النحل وأذاه. وذلك لأن القرص قبل حصول القرص› 
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والجناية قبل الاجتناء. فمَن لم يوطن نفسه على المرارة لا یصل إلى 
ذوق الحلاوۃ . 

ثم يقول: اخلع الحياء الداعی إلى ترك هذا الهوى فإن هوانا 
وإن جلب ھوانا فهو لدینا مقبول» وترك طرائق العابدین الذين لا 
سلوك لهم فی طريق المحبة وإن کانوا أجلاء فلا تتبع طريقهم. ولا 
تعاشر فريقهم . 

وقل أيّها المخاطب لمن قتل فی الغرام وفيت حقه بسبب أنك 
فتلت في معركة شهداء المحبة فعلم من ذلك أن حق الحب الموت 
فی رضا الحبيب وإن لم يحصل له من الوصال حظ ولا نصيب. 


ال لمن لم يمت قي طرق المحية انه عم . ٠‏ وکل ملع 
كذاب فمن مات ي هواه صدی شی دعواه. ومن استمر 7 مع 
دعوی الحب فهو کذاب ولیس سو في الحقیقة من أولى الألیاب . 
۱ والدين جعلوا وجهة نظرهم إلى غير صحتي . وجعلوا لهم عله 
وسسا لإعراضهم عن صحتی بالغرام رضوا بالأماني . وقد یعتل 
الإنسان بالأماني ويشغل فكره عن تحصيل المطالب والمعاني بترتيب 
المقاصد والأمانى . 


وهؤلاء صارت حظوظهم من الدنيا بلاء عليهم . 
ويقول ابن الفارض 57 تحت عنوان المحبة : 
أجبّة قلبى والمحّے شافعي 


١١4 


عَسَى غطف منک علي بنظرة 

فقذ تبت بيني وبينكم الرَسل 
احبّاتي الثم امن الدهرٌ ام اا ٠٠‏ 

اکرٹرا ا جج آنا ذلك الضل 
إذا كان حَظی الجر منكمْ ولم يكن 

بعاد فذاك الهَجْرٌ عِندِي هو الؤصل 
وتعذيبُكم عَذَبٌ لدي وجسوركم 

ری أبدا عندی مرارته تاو 
أخذتم واي وهو بعضی فما الذي 


سوى زَفْرَةٍ مِنْ حر بار اوي تعلو 
نسهدي حيّ في جفوني مخلهُ 
ونومي بهامَيْتَ ودعي له عسل 
هوى طل ما بين الطلول دمي فَهِنْ ٠٠‏ 
جُفوني جَرَى بالسفح مِنْ سُقمہ وبل 
أضاف الأحبة إلى قلبه لصدقه في محبته وخطابه بالنداء 
للحضرات الالهية حضرات الأسماء والصفات الظاهرة بآثارها في 
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عوالم الإمكان وقوله والمحبة شافعی لديكم يعني لا وسيلة لي إلى 
قربكم والوصول إلى لقائكم إلا محبتي لأن عملي لكم واعتقادي 
فيكم من واجبات عبودیتي . وما بقي عندی إلا المحبة فهي الشافعة 
لي فی تحصیل اقرب ا فان المحة القديمة من أوصافه تعالى 
لخلقه . 


وقوله عسى عطفة منكم علیٗ بنظرة الخطاب للحضرات 
الالهية الظاهرة بالآثار الكونية. وهو يترجى من أحبته أن بحنوا عليه 
ويعطفوا بنظرة منهم إليه وھی نظرة الاعتناء بشائہ وال صلاح لظاهره 
وباطنه . 


والنفوس الأمارة بالسوء من الأمم أتعسث الرسل عليهم السلام 
في إصلاحهاء وإيصال التوحيد إليها حتى أمرهم الله تعالى أن يقنعوا 
منهم بإصلاح ظواهرهم. وهو سبحانه يتولى بواطنھم . 


الذی ۳ فيه بمقتضى n‏ القديمة کن فأنا ذلك 
المعھود الذي لا محبة كمحبتي فهي موجبة للشکر في السراء والصبر 
والضراء ری المحة الذاتية الظاهرة بالتحليات الباهرة . 


المناجاة الإلهية فی السر وعدم الاعتناء من الرب تعالی بالعبد بعدم 
الحفظ له من طوارق الأمور المزعجة. وتأخير الا حابة له فی الدعاء. 
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والعذاب عند الشاعر سائغ سهل مقبول. وإن کان عند الغير 
غير ذلك فالخطأ عندھي والصواب عندہ . 

فالجور بالبعد والصدّ والإعراض عدل عند الشاعر. فعدم 
جريان المحبوب على مقتضى حاله وما يطلبه هواه من دوام الوصل 
جورا وظلما له من محبوب حكيم يفعل ما هو الأكمل من الأمورں 
وقوله عدل إنما كان جور المحبوب على مُجِبّه وظلمه له عدلا منه فی 
حقه لان الظلم منع الحق عن صاحبهء ولا حقّ هنا للمحبٌ على 
محبوبه لأن بس هو الذي تحرش بالمحبوب فأحبه وعشقه لما 
رأى حسنه وجماله . 

والظلم أيضا وضع الشيء في غير موضعه» والمحبوب حکیم 
يضع کل شيء في موضعه فكل حکم منه عدلء وكل نقمة منه 
فضل . 

ويقول: اعلم أن الصبر باعتبار متعلقه ينقسم إلى قسمين قصير 
عن الحبيب باعتبار أنه محمل البعد عنه. ورضي أن لا يراه ولا يتلذذ 
بكي سے عہ رس أنه تحمل مشاق صدّه ورضي ہما يكابده 

من إعراضه وبُعده راضياً بما يرضاهء وان كان في تحمله طعم الوفاء 

فالأول لا يقدر عليه العشاق» والثانى یت بتحمله الصادق من الرفاق. 

والشاعر قد أخذ منه الأحبة قلبهء وهو جزء من كيانه. فما 
ضرهم لو أخحذوا جميع كيانه . 


ُي البیت جناس تام بين صبر وصبر» وطباق في عنكم 
وعليكم . وئی المرارة والحلاوة. 


مہ 


لقد القد أعرضتم علي ابھا ا ذ الملكوررة لني لجار بي علي 
المحة فقال: إن ادع فاش فى بهد محتي . ابم 
ما أجل ووفى لی بالعھد أ يضا التنفس الشديدء والتمزق المديد. 
وتنکیر الزفرة للتعظيم والتهويل. 

لم أخذ يذكر أحواله, وما بدّل حاله بقوله فسهدي السّهد بضم 
السين الأرق وفعله سهد كفرح. وحياته عبارة عن بقائه وتأثيره في 
اجن 

والنوم بالنسة له هو الموت الحقيقي . ودموعه ھی الماء ای 
یغسل به حسدہ ليطهر من أدران الدنيا . 

نی ایت وق بن اتی بای بک رایت 

وب ااشاعر جعل | دمه فقن ہے أحباره الذين 1 تلك 
ماتت نفسة دمه » وکان خراب 8 دہ ںحیت صار 
كالأطلال البالية ترتب على ذلك جريان مياه المعارف والعلوم الإلهية 
من أغطية عيونه أي حجب حواسه وعقله على سفح مزاجه المتجبل 
من الطبائع والعناصر والأخلاط الأربعة. 

ويتحدث الشاعر عن أحبته من قومه وكيف يتجاهلونه فيقول : 

نبا له فزي إن رأثي متك 

وَقَالوا بِمَنْ هذا الفتى مَسَّهُ الحَِلُ 


۲۲ 


وماذا عسى بی يقال سؤى نا 
١‏ بنعم له شل نعم لي بها سمل 
وقالت نِساءٌ الحی عنا بذكر من 
FEC EEE‏ انت 
إذا امت نعم على بنظرۃ 
َقَذْ صيئت عيني برؤية غَيِرِها 
ولنم جُفوني تَرَبَهَا للصدا يلو 
رذ عَلِمُوا أني فيل لِعاظبا 
فإ لهافي كل جارِحةٍ نضل 
حديثى قديمٌ فی هُرَاها وَمَا لَه 
وما ي بل في ڙام بها كَنَا 
عَدَتْ فة في حلنهاا ما لها يشل 


فقوم الشاعر أظهروا بحوہ الله وعدم الإدراك, وليسوا بلهاء 


وإنما تبالهوا في هذا العلم لأنهم لا يرون اعت مے ولا یعتقدون 
رکدالٹے سے فيكرهون ا ا مقام المحة ولا 


يسمحول بادعاء ذلك ولو کال مقدار حه 


فقومه لا يرون مقام ال نا ولا یجدون حصن هراهم 
بی فقال : ومادا عسى عنى يقال سوى غدا إلى آخرہ. 


وہ 


يريد أن غاية تشنيعهم علي ونسبة القبح لي بكوني ذا شغل 
بالحبيبة المعروفة بنعم بضم النون وسكون العين المھملةء فانا 
أصرح بنسبة ما استقبحوا نسبته» وأصدق من وصفني بالحب» ولا 
أكذب صفته نعم لي بها شغل عظيم وليس لي إباء عن الوصف الذي 
يجلب الحبّ. ورضيت ہما قالو بد انی واليرق وان کان رسنا 
فی ایت جنا الف ین انم س 

3 ويتحدّث عن نساء الحي بأنهن كرهن ذكره. وقلن قد جفانا 
ولذ له الذل بعد العز وذلك بمحبته غيرناء وهذه عادة نساء العرب 
يظهرن الغيرة إذا مال بعض فتيان الحيّ إلى مليحة في حيّ آخر. 

لکن المعنى الحقيقي الصوفی هو أن من عرف الله تعالى 

وتحقق به عرف فناء كل ما سواه سبحانه فلا يكون عنده عر إلا عر 

الح تعالى» وعرّ الإيمان والإسلام له. والانقياد إليه وما عدا ذلك 
من الأكوان كله ذل وھوان . 


ا يريك ادا من 7 وهو تر وما عدأه 
عندہ في حكم المعدوم , وكأنه يريد أن يقول : إنني لا أبالى بنساء 
الحى . ولا بمقالتهن في النشر والطی تفم مرامي» سکع زمامي . 
وما عداها فليس بمراد. ولا أعبأ بما يأتي منهن من الإسعاف 
والاسعاد. 

ونعم كناية عن الحضرة الإلهية» وقوله بنظرة أي بنظرة منها 


اھ 


أفعالها متجلية بستائر ہاو وملابس الصو والأعيان. 

وابن الفارض قد وقع على عينه الغبار فمنعها من اجتلاء 
الأشياء المرئية وهذا الغبار لا پجلو إلا بالاتصال بالحبيب» عند هذا 
تظهر له الأسرار وتتجلٰی حص ةد الواحد القھار رقناء ا الآثار. 


لقد علم قوم الشاعر أنه قتيل لحظ المحبوبة الحقيقية السابق 
ذكرها وبقتل اللحاظ يتوصل إلى الفناء والاضمحلال فی الوجود 
الحق بطريق الإرشاد والتعريف بالهمّم الربانية. 


بحديثي أي الحادث مني وهو كلى روحا ونفسا وجسماء أو 
خبري وهوما يعرفه مني العام بي , أوما هو المعلوم من أحوالي . 
وقوله قديم أي لا بداية له فی الحضرة 0 القديمة الأزلیف 
والضمیر فى هواها لنعُم وقوله كما علمت أى نہ نعم المحبوبة المكنى 
بها عن الحضرة الالهية الاسمائیةء فإن العلم الالهى قدیم أز ۴ 
محيط بالواجبات والممكنات والمستحیلات . 

والشاعر مفرد فى هوى الحبيبة وهى مفردة في حسنها وبهائها. 
فقد انتفت مشابھتی فى تعلقی بها كما انتفت مماثلتها فی الحسن 
حيث صارت فتنة في الحُسْن كل من يراها یفتتن بمشاهدة محياهاء 
وإطلاق الفتنة على ذات المحبوب نوع عظيم من المبالغة لکن لما 
كانت أنواع الفتنة كثيرة قيدها بقوله: في حسنها أي سيب كونها فتنة 
الحسن لا غيرء وقوله ما لها مثل مقرر كونها فتنة بديعة فريدة في 
جمالها بداتھا ومقامها . 


فحالي وإن ساءت فقذ خسنت بها 
وما خط فذري فی ماما به أغلو 
ولي همه نشار إذا ما كت 
وروح بل راشا نا TOT‏ تسرك 
ہے کی یں رغ 
فأطبح لي عَنْ كل شغل بهاشغل 
الا كل النفس فيها آخا د 
اا ا دنه يل 
7 جاد بالدنيا اب ۳۴ البخل 
ولول مسراعساة الصّيانة غير 


وو کا مل اماه أو ا 
قلت لعشاق الملاحة أقبلوا 

إليها على رأني 7 غيرهُا ولوا 
وإن ذكرّت يَوْما فخروا لذكرها 

صُجودا وإن لاحت إلى وَججههًا ضلوا 


ہہ 


والسقام الذي شهاؤه والبرء منه حرام ممتنع لا يكون أصلاً هو 
الضعف الكوني والمرض الحبی والداء الافتقاری فلا قوهة إلا بالله 
وما بالله فهو لله والضعف ملازم فی عين القوة الإلهية . 

وقوله ودمي حل أي حلال لها لأنه مُلْکھاء والمالك يفعل 
بمملوكه ما یشاءء ويحكم عليه بما يريده. 

وحالة الشاعر وآنں ساءت فهى حسنه لكون المساءة سسھا وما 
ينسب إليها من السيئة فهى حسنة. وعذابها لديه عذب وبعدها 
قرب وذلة قدرہ في محبتها بها يسمو بين الأقران, ويعلو بين 
الااخوان والخلان . ۱ 

فى البیت مقابلة بذكر السوء والإحسان, والعلو والحط . 

وهمته تتصف بالارتفاع والعلو عند دكره لهذه الحسة لأن 
من تأهّل لذكرها واستحیّ أن يقف فی موقف شكرها علا مقامه. 
ونسھل 7 وسعدت أيامه . ووحتب إكرامه . 

فی البيت جناس تصحيف فی تعلو وتغلو. وطباق بين 
الرخيص والغالی . هذه المحبوبة الحقيقية المذكورة جرى حبها في 
المجرى الذي يجري فيه دمه» وأصبحت شغله عن كل شیء. فقد 
وجد الحق بالحق فاشتغل بالحق . 

ثم يخاطب أخ الهوى ويطلب منه العمل على المنافسة 


١ 1 


والمغالبة فی طلب النفیس؛ أي اغلب غيرك يا أخا الهوى من بقية 
المحبين ببذل نفسك النفيسة في محبتهاء لأنك من دون المحبة لو 
دلت لكا لكت س 
ولولا مراعاة الشاعر لمقام الصيانة الذي به يؤدي حقيقة الأمانة 
لأظهرت الحال» وأوضحت فی العشق المقال» وقلت لعشاق 
الملاحة: أقبلوا إلى الحبيبة بإعلان الإباحة. واتركوا ما سواهاء 
وأعرضوا عن غير ھواھاء وقلت للعشاق اشنا اذا ما سمعتم ذكر 
سلمى فاسجدوا تعظیما لوصفها الأسمى . وان ظهر وجهها 
للناظرینء فکونوا ال اللي ولكني تركت ذلك المقال سترا 
لما عندی من الحال. فإن صيانة الهوى مطلوبةء وإذاعته غير 
مرغوبة» وكيف یذیع لٹ من أخفته بواعث السقام. وأخذت عليه 
العهود بشهادة الشهود. أن يكتم أحواله وأن یخفی أقواله مخافة 
الافتضاح على حفظ حمى المحية أن يستباح . 
وفي البيت جناس تصحيف بين الصيانة والصبابة. وطباق بين 
الكثرة والقلة . 
ویستمر ابن الفارض فی الحدیث عن الحبیب فیقول: 
فی حُبّها بعْتٌ السَّعَادَةَ بالشقا 
ضا وَعَقَلي عن هداي نه عَقل 
وَقَلْتَ لرشدي والتسك والتقى 
۱ لوا وما بيني وَبيْنَ الهوى عَلُو 
وفرغت قلبى عن وجودي ہب 
علي في شغلي بها مَعْهَا أخلو 


١ 


َاصْبُوا إلى المُذّل, حُبَاً لِذِكرمَا 

کان ما ّا في الهوى رُنْل 
فإن U‏ عنها فكلى مہ 

َكلَيَ إن حدَنتهُم لسن تتلو 
تخالفت الأقوال ینا ارتا 

برجم ظَلُونٍ بَا ما لها أضل 
نع فوم بالرضال ولم نل 

وأرجف بالسلوانٍ قوم ولم أسل 
فما صدق التشیغخ عنها لشقوتي 

فل لبت على الأراجيف والنقل 


يقول الشاعر أن في حبه للمحبوبة باع السعادة الدنيوية التي 
يرغب فيها الغافلون وينهمكون فی تحصيلها من مال وجاه» ووجاهة 
ومنصب ونحو ذلك وبيعها كناية عن اللوعراض عنها والزهد فيها 
بالظاهر والباطن» وقوله بالشقا أي التعب والمشقة وما يناله السالك 
في الدنيا من الأذى وإنكار أهل الغفلة عليه وجحودهم ما لديه . وقوله 
وعقلي عن هداي به ۲ يعني قوة إدراكه مربوطة عن اطلاعي على 
EE‏ أحوالي بما أنا ساع في تحصيله. ومهتم 
من المعرفة الالهية. والفتوحات الربانية . 
ويخاطب الثلاثة : الرشد والتسّك. والتقى: اتركوني ولا 


تشغلو و بالالتمات جو ورؤيه سم عن الاشتغال 


وأشار بخطابه لهذه الثلاثة إلى أنها عنده لا تفارقه مع إعراضه 

عن الاشتغال بھاء وتوجه قلبه بالكلية إلى جناب ربه وهذه حالة 

اا وطريق أهل الله الصادفين. ولما كانت هذه الحالة خفية 

على العلماء ء من أهل الشريعة فغبلا عن خفائها على عامة المؤمنين لا 

يعرفونها فى المحققين من الأولياء العارفين ظنوا أن طر يهم 2 

الشريعة والتهاون بأحكامها المنيعة فصغرت عندهم مشارب 
الحقيقة» وقبحت في أعينهم محاسن أهل الطريقة. 


وإن تفريغ قلبي عن وجودي بحيث يبقى وجودي كله له 
وأبقى أنا فرضه وتقدیرہ من غير وجود لی لعلى بسبب ذلك أصير فی 
خحلوة ص المحبوبة المذكورة. 


ومن أجل المحبوبة أقصد عمل الخير والنفع والطاعة لمن 
مشی بيني وبين المحبوية فأمتثل رشي راب نواهيهم . 
ويشدة عزم وهمة صادقة. وأما اللائم لاتب فلا أغده وولا اس 
إلى قبول كلامه» ويمكن أن يكون قوله لمن بيننا سعی يعني 
بالافساد والفتنة وهو الشيطان المقارن له الذى اه انما 17 
وتهوين | المعاصي لإيقاع العذاوة ہے ن الإنسان وربه. وكونه يسعى اليه 
ويعدو لعلمه بالحفظ له. والصيانة منه من جهة الحق تعالى وعدم 
عدوه وميله إلى اللائمین لأنهم يؤدونه بجهلهم أحواله الصادقة ولہذا 
قال بعد ذلك على طريقة اللف والنشر المرتب فارتاح للواشين . 


وهو يصبو إلى العذال حبًا لذکرھاء وتضمنا لعذلهم ذكرها لما 
یقصدوں اليه من الملامة واستھجان مقام المحية قصدا لحصول 


۰ 


اللندامف وھذا هو الحواب عند أولى الألباب فإنه فول لباب والله 
أعلم بالصواب . 
ويقول : ولو حدثوا عنها ولو بالعذل فجميع جوارحي مسامع 
وكل عضو في سامع . 
وقال: وکلی بتحريك ياء المتكلم إن حدثتهم عنها 
فجوارحی كلها ناطقّف وجوانحی راويه للغرام وهي صادقة رمي ٠‏ 
وكلي مقتل وکلھا سهم مصیب وتحالفت أقوال الوشاة فینا فراحوا 
یرجموننا باقوال كلها ظنون ليس لها أصل . 
ویستمر ابن الفارض بالتحڈث عن الأحبة فیقول: 
وکیف ازجي وصل من لو تصوزت 
چنا المنی سے لضافت به السبل 
3 دهرى ويجتمع کج 
وما برحوا معنی أراهم شوج فان 
انل عو ئ۰ سم ۳ الهم شكل 
م فی فزادی باطنا أينما 80 


ولي | بدا ميل تذفن وإن ملو 
يقول: بلغت من العزة إلى أن المنى لو تصورت حمى الحبيبة 


١١ 


لکوت فل تضصورت ما لا يدخل تحت دائرہ س ولا 
سل لأحد 5 ولا وصوله. ولعمرى ان هذا هو البديع الذى 
e‏ نظني مقلتي في يوم من الایام أن ترى القوم الذين 
تیم والمخبوب ل يكرد إلا واحدا لکن لك أن تحب أهل مدينة 
وهو يعتب الدهر ليزيل ما أوجب عتبه عليه من تفريق الشمل 
فيرفع التفريق. ويجمع الشمل بذلك الرفيق. 
والأحة واں بعدوا ه فى الصورة راجن فد كام لهم شکل في 
الذهن . ٠‏ هم 5 المؤاد اطا ابا بنرا وحيثما سرد أي ساروا 
الأكوان: وقوله لهم ا أبدا مني حمو وان جموا. والمعد ا بذلك ا أنه 
مشتاق دائما إلى شهود التجليات الإلهية فی کل شيء وإن ابچ ث 
56 رججتی عن مشاهدتها. 


وتحت عنوان أنا القتيل يقول ابن الفارض من قافية الجيم : 


مه مه ٹر>یج“ن۔ سم 0 a‏ ” 
5 1 7 ر 
ا ۳ , 
رہم ۂ 7 ا ٴ۶ ہو مد ٥‏ 
ودعت قبل الهوى روحی لما نظرت 
عيناي من حُسّن ذاك المنظر الهج 


۳۲ 


قوله ما بين 5 الأحداق والمهج ودار بين خرب سواد 
العيون من المحبوب. وبين نفوس العشاق كنى بالعيون عن مظاهر 
تحلیات الوجود الحق وسوادها کونھا آٹارا عدمية. فإن الکون كله 
ظلمة فهو إحداق الوجود الح من قوله تعالى 7 # أينما تولوا شم وجه 
ا ا ت خر چا ومُھُج العشاق نفوسها التي هى قائمة بھا. 
وقوله بلا إثم ولا حرج أي بلا دنب يرتكبه قاتلي . ى أنه مقتول بلا 
ام من e‏ ۽ ولا حرج عليه في قتله ؛ اما لان قتله إبطال لحیاتہ 
اون في لتتحقق له الحياة الأبدية الحفیقیة أو لأن قاتله متصرف فی 
ملكه عادل فی حكمه فلا يُسأل عمّا يفعل. 


الحَسَن لا بد أن يعشقه مُن يراه ولا ب مع ذلك أن يسلب الأرواح 
فضلا عن الأشباح. 
وقوله عيناى أى عي الب 8 عالم الملك الظاهر وعين 


۳۴۳ 


المصيرة ة فى عالم الملكوت الباطن. وكنى بالمنظر هنا عن وجه الحق 
في كل شيءء قال الله تعالى : ل كل شيء هالك إلا وجهه . 


ویخاطب المنظر البهيج على طريقة الالتفات من الغيبة إلى 
الحضور» وكنى بالعين عن ذات الوجود الحق» وبالأجفان عن صور 
الكائنات . فالأرواح الأحفان العلياء والأجسام الأحفان السهلى . فادا 
انکسرت ہیں العليا الر وحانية السا آر السييمانية كان .ذلك 
من دواعي القبول ومقتضيات الحس وقوله ساهرة كناية عن عدم 
الغفلة في ظلمة الأكوان بمشاهدة نور الوجود الحق المتجلى باسم 
الرحمن على عرش الأعيان والتنبه لکل يوم هو في شأن» وقوله وق 
إليك وهو المحبة الإلهية للوجه الإلهي. وقوله وقلب المراد إشارة 
إلى لب الروح وهو العقل الكامل المقبل على الوجود الحى تعالى . 

وقوله وأاضلم كناية عن أخلاق كريمة اتصف بها فى طريق الله 
تعالى بنى أمره عليها كبناء الجسد على الأضلاع . وقوله أنحلت كناية 
عن ظهور ضعف تلك الأخلاق بتجلى الحق تعالى بحقائقها. 

وقوله وأدمع معطوف على أضلع كناية عما یخرج من عين 
الوجود الحق م ١‏ ن العلوم با التجليات الالهية. والمراد اع من عي 
حقيقته وكنى بالتنفس عن ظهور نفسه وانفراده بها لرجوعه إلى المرق 
بحار تلك العلوم الإلهية الفائضة على من عين وجودي الذي أنا قائم 
به فتارة أغرق فيهاء وتارة أطفو عليها. 

والأسقام المذكورة كانت سببا للخفاء والظهور. أما الخفاء 
فلجسمه. وأما الظهور فلحيه 
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وقوله فيك الخطاب للمنظر البھج وهو وجه الوجود الحق في 
كل شيء على التنزيه التامء وقوله أسقام هو ضعف العرفان ومرض 
اتی ةة الوجدان, وظهور القوة الالهية الحافظة للأکوان 
وقوله خفيت بها عني يعني فَبِيّت فلم أدرك من ظاهري ولا باطني . 
وذلك لتحققی بأن قوة إدراکی فانية فی تلك القوة الإلهية الحقيقية. 
ويقول الشاعر تحت نفس العنوان” © : 
7 اقل ٹیا پا اة اج 
فوا إلى کل لب بالغرام زا 
۱ 3 وکل سال بالهُسوی لہج 
عذب ہما شعت ٠‏ المعد عنك تجد 
أوفى سب سا سالك مبتهج 
ول بقَيِة ما أبقيت من رمق 
لا غَْر ني الب إن أبقى على المج 
من لي بإنلافٍ رُوحي في هوى رشا 
0 الشمائل, بالارواح ممتزج 
من مات فيه غراما عاش مرتقيا 
ما بِيِنَ أهل الهوى في أرفع الدرح 
وا صَللْتَ بليل من ذَوَائِبِه 
دی لعينى الهدى صبح من البلج, 
)١(‏ الديوان. ج ٢۲ء‏ ص 1١‏ . 
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ران عل قال الك تنا 
لعصارِفی طیےه امن نی أرجي» 
لقد شبه الشاعر حاله من الحزن في الصباح كما فی المساء. 
والأصل في الحزن أن يكون عادة في المساء. وكونه في الصباح 
ادر ومع هذا لم يقل لأجل جزعه من شدة الحزن يا أزمة انفرجي. 
كأنه طلب الفرج من شدته. 
وفی البيت طباق بين الصباح والمساء. 


وهو فى الصوفیة قد دخل 8 صباح نور الأحدية فانمحت 
ظلمة كونه ظاهرا أو باطناء وقوله كما أمسيت أى كالحالة التي دخلت 
بها فی ظلمة کونی : وإنما جعل مساءً مشْبّھا به وصباحا مشبّھا لأن 
مساءہ أصل عندہ . 


وهو يميل إلى کل قلب شغل بالغرام. سواء كان شغله 
للمحبة. أو للنظر في حال. من الأحوال التي لأرباب الغرام . 

كما يميل إلى كل لسان لھج بالحب ولو بأدنى كلام. وهو 
يشير بالقلب الذي له شغل بالغرام إلى قلب السالك في طريق الله 
تعالى الذي لا اشتغال له إلا بمحبة الله تعالى. 


ويوجه خطابه للحبيب فيقول له: عذبني بما شئت من أنواع 
العداب نجدني أوفى محبٌ مبتھج دما فيك وقوله: ہما شئت 
عبارة عن عن أنواع العداب . واستٹنی اللعد بقوله غير البعد عنك. وتحد 
مجزوم فی جواب لآ مہ عادة الجن يجن بالتاب, إن 
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البعد عنهم أشد أنواع العذاب. ولا يعادله فی الشدّة شىء من 
أصناف العقاب . 

ويقول للحبيب أيضاأ: خذ البقية التى أبقيتها وهي الرّمَقَء لأن 
الحب الذي تبقى فيه من المهح قا خالر من الخر وال 

والحبيب الحقيقي الذي يعنيه هنا هو الله تعالى. وكنى بالرمَق 
عما بقي من نفسه وروحه التي يجذبها الحقّ تعالى إليه بحكم أنها 
نفح من روحهء ومقام المحبة الإلهية يقتضي هذا التجاذب والنزاع 
الشديد من الطرفين. 

ثم يقول الشاعر من لي بإنسان یعیننی ویساعدنی بإتلاف 
الروح من أجل رشا حلو الشمائل قد امتزجت الروح به. 

فقد كني بالرشإ مقدار ما يظهر للمحبّ الإلهي في تجلي 
محبوبه بالحق المطلق عليه من معاني الجمال والكمال والجلال: 
فإن المخلوق لا يقدر أن يدرك من الحق تعالى إلا مقدار استعداده. 
وكما أن الرشأ مسکنە القلوات والصحارى البعيدة عن العمران 
والقری والبلدان مساكن الإنسان كذلك هذه الحضرة المكنى عنها 
الرشإ لا تظهر إلا بعد الخروج من عوالم الصور الجسمانية 
والمعنویةء وعمران قيود الشهوات واللذائذ الجسمانية والروحانية 
ولهذا قال بإتلاف روحي یعنی فضلا عن جسمي» وقوله بالأرواح 
ممتزج امتزاجه بالأرواح كناية عن کون کل شيء مصور يتجلى باسم 
ا 

ومن مات فی حب ذلك الرشأً لم يمت حقيقة ولكنه عاش 

بين أهل المحبة فى أرفع الدرحات . 
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والمعني بالموت في محبته الموت الاختياري بفناء الإنسانية 
النفسانية: والتحقق بوفاء العهود الريانية. 

وإن حصل لي ضلال من شعر ذلك الرشإ فإن صبح بلجه 
يهدي لي الهدى. ويُزيل الضلال. ففيه الهداية من بلجهء والبلج 
بياض الجبهة بين الحاجبين والوصف منه أبلح . وفي البیت مقابلة 

بين الضلال والهدى. وبين الليل والصبح. وجناس شبه اشتقاق 

بين أهدى والهدى, 

وإ کی !| اس وير سے عن يه قال السك سز نا 
لغوم یعرفون نشر المسك وطيبه إن أرجي من نشره. 


1 
وفى ليت جناس الاشتقاق بين عارف ومعترفء 
و فيه المناسية بين الطیتب وائتشی 
ثم يتوجه الشاعر بخطابه إلى ساكن القلب فيقول': 
ہا ساٹن القلب لا تنظر إلى سُکنی 
ا واحلد - الذعج 


كل م 


فکم أماتت راہ فيه من مه 
وارخم البرق في سی ٹب 
لثغره وهر مستحي من الغلج 
تراه إن غاب غني کل عرسا 
في کل معنی لطيفب رائي بهج 
)١(‏ الدبوانم ج ا ص 14 
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فی نغمة العود والناى الرخيم ادا 
تالفا بين الحانٍ من الهزح 
وفى مُسارح غزلانِ الخمائل في 
وفى مَساقط أنذاءِ الغمام على 
ساط نور من الأزهارٍ متیسج 
دى إليَّ سُحْیْرَا أطيب الأرج 
وفي التنامي ثغر الکاس مرتشفا 
ريق المدامة في : سنتنزہ فرج 
لم أدرٍ ما غربة الأوطانِ وهو معي 
وخاطري أين کنا غير منزعج 
قوله يا ساكن القلب. أى يا من قلبه ساكن بعد المحبة لأن 
المحبة اذا دخلت ا قلب اوت له الاضصطراب, وحرکت 
جوانحه» وأعدمته السكون من تفقد الأحباب, لا تنظر إلى سکنی: 
یصیع رن بد واحدر الفتنة الحاصلة من الدعج » والدعح ا اة 
وفي المعنی الصوفي قوله يا ساكن القلب. أي يا من قلبه غير 
مضطرب بلواعج المحبة والأشواق لا تتعرض أنت بنفسك إلى النظر 
والمشاهدة لوجه حبيبى الذى أسكن إليه فإنك لا تقدّر قدر محبته 


۳۹ 


وعشقة » واصبر حتى هو يتعرض لك فيكشف لك عن وجهه الكريم. 
بیرار E‏ الصور المحسوسة والمعقولة ا من مرت 
المستقیم وکف صاع | الطمع شی رؤيه حماله مراعاة لحر مه 
وقوله واحذر فتنة الدعج أى عين الوجود الح و می فی الحس وفی العقل 
بحيث أن نورها زائد لظهور سواد أكوانها فيتحير الحس والعقل في 
ویقول : تو یس مهج آماتتھا الشمائل وأحيتها شه أى بسسه 
ولأجل حسنه. 1 صفات اللہ تعالى وأسماءه وأحكامه. 
وقوله فكم أماتت أي لشت من شيدق لوامث من كمال 
تصرّفها فيه ظاهرا وباطنا في الحياة الدّنیاء ولم یکن يشعر قبل ذلك 
وقوله وقد اح أى لك الشمائل أيضا بالحیاۃ الحقيقية الالهية أن 
كشقت للست عن لک فتحدق يه شرف اند حر يالك لا ہے 
ثم يشبه اليوق تق الحسب: وأن ذلك البرى استحی من فلج 
اسان المحبوبث فانقض ىس وانزوى لأنه بسشهه شی الول واللمعان. 
افيخاف أن يفتضح بنقصانه عنه إشارة إلى اظھ ایر الله تعالى الذى 
هو كلمح البصر والبرق إشارة 7 عالم الأرواح ال عن تی 
تعالى فإنه كالبرق اللموع وهو من عالم الأمر الام لهي لعدم الواسطة 
دنه وبين الام وعالم الخلق من الأمر أيضا لكنه بواسطة الروح 
الامری . 
ويقول لما ضت عن الحبيب. صارت جوارحی عيونا تراه 
لكنها تراه في كل معنى لطيف رائق بهح . وھا چ ومناظرہ 
مستحسلہ؛ فمن جحملة هاتيك المعانى دعمه العود ونغمه الناى . 
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وفی المعنی الصوفى إن غاب عنى أى غابت ذاتے العلية 
لإطلاقها عن جميع القيود والحدود الإمكانية. وأما إذا لم يغب عنه فإنه هو 
يغيب في حضوره. وتختفي ظلمة كونه في ظهور نوره» فلا يبقى 
شىء في بصر العارف ولا فی بصیرته» ويرجم الكل إلى العدم 
لی فی جريرته؛ ثم فصل ذلك التجلى الإلهي والظھور الرباني 
في أنواع المعانی فقال: إن الوجود الحق يتجلى له وینکشف 
في وقت السماع وطيب الألحان بصورة الصوت المطرب لأنه تعين 
من جملة التعينات التي عينها الوجود الحق فظهرت به وظهر بها من 
حيث أسمائه الحسنى وصفاته العليا وذاته غائبة لكمال تنزّهها عن 
الأكوان. ومحوها :وفناٹھا لكل ما هو كائن أو کان . 
والحق تعالى يتجلى للشاعر» ويظهر لعيونه في صور مراعي 
الغزلان بين الأشجار المجتمعة الملتفة فکان تجليه وظهوره فى في 
ذلك كله. فهو ظاهر وس کر ہد ریا له الحق تعالى 


55 ويظهر لحسن اة في صوره برد الهواء ووت العشي ووفت 
الصباحء فان ذلك لذيد شی مذاف الأرواح . 


والحقٌّ يتجلّى أيضاً في المواضع التي تسقط عليها أنداء 
الأمطار. وألوان الآزھار سو ة کالساط المنسوج بأنواع النقوش 
ويظهر لعيو نه كزلك. كفن نبصورہ ما هنالك . 

ويتجلى تعالى 55 ويظهر نشور المواضع التي يمر النسيم 
عليها ويتردد فتفوح منه روائح الطيب. ونمحات الأزهار من كل 
حصن رطيب. وینکشف سبحانه بذلك لأنفه فيشمّه ويلتذ بلطفه. 

وترى عا الشاعر الذات الإلهية. وعند غيبته عن عيناه. فإن 
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کل جارحة عر وخاصة عند التثامه وتقبيله لثغر الكأس› وفي 
حال كونه قا ريى المدامة فى مسٹہزہ فرج . 
وريق المدامة كناية عن مطالعة المعانی الإلهية. والحقائق 
الوجدانية وقوله في مسسرة فرج می أن المسترَہ الفرج وما حصل 
مما ذكر كل ذلك تجليات إلّهية تظهر للعيون فی كل صور تكون لأنها 
مخلوقاته المعدومة الظاهر فيها بحضرة وحودہ المعلومة . 
والاغتراب مع لواحيب مت اس ا 


صاحه » و3 یشعر ب سیر ان ا9 إذا كان سا 


05 قربه حبيب. 

والمعنى أنه لا يعرف مأ هى الغربة عن الأوطان لإعراضه عن 
الغربة ومشقتها الغائب عنه تعالى» الحاضر مع الأشياء فى الأماكن 
والأزمان. وأول الأوطان حضرة العلم الإلهي القديم» ثم حضرة 
الإرادة الربانية ثم حضرة الكلام النفساني القديم. ثم حضرة القلم 
الأعلى واللوح المحفوظ إلى أن يظهر الكائن فى عالم الدنيا فيكون 
غريبا عن أوطانه . 

زذني بفرطٍ الحُبٌ فِيْك تخيرا 

وارحم خشئى بلظى هواك تَسَّعَرًَا 

. ۲۲٣ الديوان. ح١ ص‎ )١١ 
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وإذا سالتك أن ار حقینتۃ 

فاسمَحٌ ولا تجعل جسوابي لن ترى 
يا قلب الت وَحَدْتَمْي ني بهم 

ضبْرا فحافز أن خی ل وتضجرا 
إن الغَرَام هو الحياة فت به 

فنا قك أن تسوت RE‏ 
فل نألين تفس اي وسن 

بعدي ومن أضخى لأشجاني بری 
نی خذوا وبي اقتدوا وليَّ اسمعوا 

ونحدثوا بصبابتى بین الورى 
قد لوت i‏ الہیب EO‏ 

ھ أرق .من ایم إذا سرى 
وأَباحَ طرفي نظرۃ اناتب 

کت اونا الست Ea‏ 
فدهشت بين جماله وجلالے 

وعدا سان العبال فی مُخبرا 
فأدر لحاقك سسا 2 وجهه 
لو أن كل با بکُمُل صورة 

وراه كان مهلك ومک ا 


0ئ 
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يقول الشاعر بالا حبیبه : زدني بھر ط الحب حتى تحير 
وأندهش في محصتك. وارحم حشى قد تسر وتولّد بلظی محبتك . 

وإذا سألتك أن أراك حقيقة فاسمح برؤيتك ولا تمنعنی من 
ولك 

والحيرة فى الله تعالى هى عين الهداية فى رأي الصوفيةء 
ولهذا طلب الشاعر الزيادة منھا 

وفى قوله إذا سألتك إشارة إلى أنه ما سأله إلا لعلمه بأنه لا 
بظھر للمخلوق بغير مظهر لان الوجود الحق المطلق عن جميع القيود 
لا یری لتنزهه عن المادة . 

ثم يخاطب قلبه بأنه وعده في الصبر على حبهم. ویحذرہ من 
أن يضيق ويمل من الاصطبار على محبتھم؛ لأن الوفاء بالوعد 
کالقیام بالعهد من أعظم اللوازم» بل هو على الحر ضربة لازب. 
ومن أراد مراتب الأعالى ومنازل المعالى اف على افتحام 
الشدائد» وتقبيد الأوابد. 

م تحدّث و الغرام القلبي», والحب لی یری أنه فو 
قال ۴ يحبهم ويحبونه وفوله مت بی لق فى اليت 
السابق وموت قلبه في محبتهم حياة حقيقية لأنها قيام بأمر الله تعالى 
لا بحكم الطبيعة وهو الموت الاختيارى موت النفس الذى من 
طريق العارفين . 

ويخاطب الشاعر قلبه ثانية فيقول: إنه حى بالحياة الحقيقية 
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القديمة الأزلية الأبدية لا بالحياة الطبيعية الحادثة الفانية فإنه مات 
منها بقوله فمت بها صبأ وهو مُطلع بالاطلاع الإلهي على من تقدّمه. 
وعلى من تأخر عنه» وعلى من فی زمانه اطلاعا واحدا یف 
دخول الكل فی حقيقته لرجوعه وسر سيا مر الله تعالى 
الذي موم الروخ المنفوخ منه أرواح فی الأجسام ايا وقوله 
عنى خذوا أي تل علوم الله تعالى الفائضة على . 

يقول الشاعر عن الحبيب: لقد خلوت به فيا فرحة المحبٌ إذا 
خلا مع حبیبه» وكان إبراز سره إليه مُنتهى نصيبه. يشكو له بلسان 
دمعه . وببدي له درر نظره وسمعه. ويخلع عليه خلة جمعه» وينزل 

مر سی عن لیخ والألباب التحقق من حقيقة الوجود الحق 
ذوقا وکشفا 2 وقوله أرق من النسيم | إذا سری كناية عن الروح 
المنبعث عن ! مر الله تعالى . وهذا السرٌ الذى هو أرق منه وألطف هو 
سر الوجود الحق الذى من شدّة لطافته لا يدرك قال تعالى وهذا 
ای الذى هو أرق منه وألطف هو سر الوجود الحق الذي من شدة 
لطافته لا يدرك . 

وقوله قد دهشت على صيغة البناء للمجھول من الدهشة وهي 
الحيرة التي توجب اختلاط أسباب الشعور» وقوله بين جماله وجلاله 
أي وقعت لى الدهشة بين وصفين من أوصاف الكمال وهما الجمال 
والحلال؛ والصدود یں والانقطاع والاتصال. فأنظر تارة 
ای وصف الجلال فأرتدع وأميل ميل إلى وصف الجمال أونة فعليه 
أجتمع . ٠‏ وقوله وغدا لسان الحال عنى مخبر أخبر بأن لسان الحال 


عنه ر لا لبان المتال: لن النهغة بيد الجيال والجلال تبجو 
المقالء وتثبت الحال فيكون السر جهرا ويصير قطر الدمع نهرا. 
وقوله أدر لحظطك أى تا ملاحظتك ومراقيتك . وقوله وجهه 
والمعنى في ذلك صور تجليات الوجه فإنها كلها حسنة» وقوله 
تلقى لم يقصد به الجزاء فلم يجزم فى جواب الأمر أي تجد لأنه 
وحه الحق ما لم يره الحق تعالى وجهه بمحض فضله وإحسانه . 
ثم يقول: لوأن کل الحسن أي الذي تلقاه ني ذلبك الوجه 
المدکور کے الست قىلە » وقوله یکمل صوری أى يتم كله صوره 
واحدة» 7 أى رأى ذلك الوجه المذكور. وقوله كان أى ذلك 
الحسن الذى كملت صورته» وقوله مھللا أى قاثلا لا إله إلا الله 
تعجّبا من جمال ذلك الوجه. وقوله ومُكبّرا أي قائلا الله أكبر تعظيماً 
لما رأى من الجمال الحقيقى . 
وتحت عنوان قلبي 5 يقول ابن الفارض )١(‏ 


روحي فال عرفت 7 3 تغرف 
لم أقض ح هواك إن کنت الذي 
لم أقض فيه أسى ومثلي مَنْ يفي 
(١(‏ الديوان. حا ١‏ ص ۱۸۹ وما بعذها., 
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ما لي سِوى روحی وباؤل فيه 

فی حب من يهواه لیس بمسرف 
فَلَئِنْ رضيت بها فقذ أسعفتني 

با ا التي و نر ہی 
غطفا على رَمَقی وما أبْقَیْتْ لی 

من جسميٴ المُضنى وقلبي المَذْنِفٍ 
لم أخل مِنْ حَسَدٍ عَليك فلا تضم 

هري پتشفيع الخال المرجفب 
ا 104 اليل مل زار الکری 


جفني وکیف يزور مَنْ لم يعرف 


بقول الشاعر مخاطباً الحبيب قلبی يعلى لا نفسى لأن القلب 
لا يكذب والنفس لا تصدق. وقوله بحدّئني أي أن الحدیث من 
قلبى إلى نفسي والقلب من أمر الله لأنه روحاني. فحديث القلب 
حديث ربانى وحديث النفس حديث شیطاني . وقوله روحی فداك 
يعني كونك متلفي وحدي بظهور وجودك الحى لي أمر يسرني وهو 

ئم قال عرفت بفتح التاء خطاب من المعدوم الفاني للوجود 
الحق الظاهر له فى صورته العدمية الفانیةء يعنى أنصفت بالمعرفة 
العدمية الفانية من حيث ظهورك بعد فنائي عن وجودك الحق الذي 
كك أدعي بأنه وجودي. ثم خرجت عنه وعلمت أنه وجودك الح . 
وقوله أم لم تعرف من هذه الحقيقة المذكورة فإنك ظاهر فيها بصورة 


¥ 


من يعرف وصورة من لم يعرف. بل بصورة قادر» وبصورة عاجز 
إلى غير ذلك من النفس والكمال فإن الحق تعالى مرنبتان: مرتبة 
الغيب ومرتبة الشهادة» ومرتبة الباطن ومرتبة اجر ففي مرتبة 
الغیب والباطن والأول والتنزه لا يعرف ولا يوصف الابما وفيت د 
نفسه فى كتابه على لسان نبيه َء وأما في مرتبة الشهادة والظاهر 
والآخر والتدرّل فهو موصوف بجميع ما اتصف به هو في شهادته 
وظهوره وآخریته وتنزله على الإطلاق. وقوله عرفت ام لم تعرف 
يعنى عرفت أنك ستلقى بظهورك فی صورتي بعد زوال الإنسان 
الموهوم الذي هو أناء أم لم تعرف ذلك لأنه فى هذه المرتبة مرتبة 
الشهادة والظهور والآخرية والتنزيل قد يعرف وقد لا يعرف. وقد يقدر 
وقد لا يقدر. 


ويستمر الشاعر في مخاطبة محبوبه فيقول له: إن كنت أنت 

سخ رر سض ل 
لا حق لھا أو إن كنت آنا المحبّ الذي لم أمت في هواك حزناً لم 
آؤد حى ذلك الھسوی؛ والمحبوب ب الذي لم يسمست في 
سيد ا الإنسان الموهوم الذي هونفسه قبل أن يظهر 
له أنه المحبوت الحقیقی متجلیا فی صورة ذلك الإنسان الموهوم 
الذي هو نفسه. فلما ظهر له أنه المحبوب الحقيقي متجليا في صورة 
ذلك الموهوم کان ا ت هواه وحق هواه هو الفناء واللاضمحلال 
بالکلیة عن كل ما سواہ حتى يبقى هو وحده. وقوله ومثلي من يفي . 
أي والمحب الذي يماثلني في مقامي لا يترك حقوق محبوبه 
الحقيقي. وإنما يوفيها بالتمام» ويفنى وينعدم فى وجوده. 


١ 8غ‎ 


ما لي أي لیس لي لأني مت عن الجسد بمقتضى البيت 
السابق بأنه قضاء حق هواه وقوله سوى روحي وهي التي بقيت له. 
وإنما الباقی نسبتها إليه فقط لأنه تعالى يقول: # ونفخت فيه من 
روحي 4ء فالروح له تعالى . 


وقوله : وباذل نفسه أى روحه» قال تعالى : و واعلموا أن 
الله يعلم ما فى أنفسكم فاحذروه 4 ولم يقل روحه تفننا أو تحاشیا 


ثم يقول الشاعر للحبیب: إذالم تسعف بقبول الروح فقد 
خاب ما يرجوه» وبطل ما أمله» وقبوله ہالروحء التحاقها بالروح 
الأعظم المنفوخة منه. وقوله فقد أسعفتنى أي أفنيتني . وقوله خخحيبة 
المسعى أى إذا لم ترض مني برفع نسبة الروح إلي وتسليمها لك 
فانا أندب جذي وسعیی في هذا الخير وذلك خيبة فى حقي . 

ويقول: تلطف أيها الحبيب الطبيب على بقية الحياة التي 
تعلقت بجسم مُضنى وقلب مُدنفء وقوله أبقيت لي دليل على أن 
المأخوذ من جسدہ بفعل الحبیب؛ وأنه لو شاء أخذ البقیةء فِقاء ذلك 
من إحسانه» ولو شاء لألحقها بما أخذ من روحه وجثمانه. 

ويعني بقوله أخل من حسد عليك أن جميع أطوارك في 
معاملتي مما بعد من قبيل النعم فأنا دائماً محسود عليك فالوصال 
لجات والب الد والاقبال والفية والقبرل وال تسب 
رضاي لكونها منك . وما كان ف فهو مقسول» وعلى العینین 
محمول . ۱ 


١ 83 


وقوله فار نصح سھری إشارة إلى أنه يوم الليل انتظارا 
للوصال یقظةء فإذا لم يحصل الوصال المطلوب ٠‏ ومالت العين إلى 
الهجوع وأرسل الخيال الذى يوجب الخفقان ظا أنه الحبيب زال 


المنام واضطربت الاعضای ولم یحصل من سهر مضعف إلا على 
خيال مرجف . 


وفی المعنى الصوفي : إني سهران لا أنام من شدّة المقاساة 
لأوجاع محبتي لك فاتخيل في يقظتي خيالات فاسدة فلا تضم 
سهري عليك ہما أتخيله من صور الأکوان والأشكال المختلفة فإن 
ذلك كله تشنيع عليك وإرجاف فإنني متحقّق بأنك لا صورة لك فیما 
أنت عليه فی نفسك. وأحسن الصور الكونية أقبح ىا يكون بالنسبة 
إلى عظمة جلالك» وکمال جمالك. 


ويقول: إن الكرى لا يزور جفنه القريح » ولم يلم بحمى 
تسده الجريح › والشاهد على ذلك النجوم فإنها تراقبه. وطائر 
السهاد على جفنه يحوم. وطرفه فی لجة دمعه يعوم» وما ألملف 
استعارة الزيارة الرامزة إلى أن المتوقع منه دخول الكرى إلى جفنه 
دخول زائر يتذكر أحبابه أحيانا فيتعهدهم بالزيارة فی الشهر أو العام 
مرة أو مرتين . 


وقوله وكيف يزور من لم يعرف استفهام إنكاري یقتضی نفى 
الزيارة بتقريب يقتضي نفيها وهو عدم المعرفة, فإن قوله واسأل نجوم 
الليل هل زار الكرى جفني وإن كان يقتضى باعتبار مفهومه ملاحظة 


E 


وينتفل ابن الفارض للحدیث عن نفسه فيقول : 
لا غرو إن شخت بغمض ججفونها 
يني وَسَحْتَ باللمُوع الَلَرفِ 
وما جَرى في موقف التوديع من 
ألم النوى شاهدت مول الموقفب 
إن لم يگنْ وضلٌ لديك فعد به 
PRE‏ منك لدي د ع الفا 
أن تنطفی؛ وأود أن لا تنطفى 
يقول الشاعر لا عجب من بخل عينى بنومها وسماحتھا 
بدموعها الساكة أن مأ عنذه من الغرام أقله يدهب المنام . 
ثم يقسم بالالم الذي حصل له في مكان وقوف الوداع لقد 
شاهدت هول موقف القيامة . 


٥٥ 


فی البیت جناس تام بين موقف التوديع والموقف. لأن المراد 


ولا شك أن الغيبة عن الحضور, والرجوع إلى أحكام النفس 
بعد عن الحق تعالی وفراق له. وقوله شاهدت هول الموقف أي 
عاينت خوف موقف يوم القيامة وهو آخر أحوال الانسان. كما أن 
عالم الذر المذكور أول أحواله يعلى شهدت الآخر في الأول والأول 
فی الآخر. 

ثم يقول: إن لم يوجد عندك ملاقاة لك بالرجوع بعد الفناء 
فيك إلى حضرة علمك فعد أملى به وماطله إن وعدته بذلك ولا 


نفيه . 


ويقول: إن المطال ولو طال عند عرّة الوفاء يحلو كحلاوة 
الوصال من حبیب 0-0-7 وخلیل منص فھدہ الحلاوة من الوعد 


فى البيت مقابلة بين المطل والوفاءء ولفظة مسعف بمعنى 
مطلق الإسعاف وقلب الشاعر يميل ويطرب لهبوب النسيم تعللا 
وتشاغلا. ولكن تشوفي أي تطلبي هو لذات مُن نقلت لنا أنفاس 
النسيم شذاه. فالإشارة بأنفاس النسيم قوى الروح المنفوخ في 
جسدہ لأنه منبعث عن أمر ربه تعالى, والمعنى بالشذا هنا ما تأتى به 
الروح الأمرية من أخبار الحق تعالى فتبثہ إلى القلب . ۱ 


وهو يترجى أن تنطفي نار جوانحی هنوب أنفاس النسيم ثم 


١6 ؟‎ 


e‏ م لی مک ا کس ہک 
وحدانه» ta‏ اطمئنانہ فوجل وجودہ فائلا 
بوقوده عير راض سکون نارہ من وجودہ فصرح ضد مأ کان ول 
ن‫ وطلب ما يطلبه خاطرة؛ لس اللهيب لكونه ناشعا 


في المعنی الصَوفي ایترجی انطفاء حرارة شوقہ إلى الحق 
تعالى ببث ام الالهية التي تثيرها الروح المنفوخة فى جسله 
السوي حیث تأتيه بالأخبار الربانية من الحضرة الرحمانية» ثم قال 
وأتمنى أن لا تنطفىء تلك النار لعلمه بعدم اجتماع الحق والباطل: 
فإن المخلوق باطل والحق حق 
ثم يتوجه الشاعر إلى الأحمة قائلا : 


يا امسل وي أنتَم أملى وَمَنْ 
نَادَاكمُ يا أهل ودي قد کمی 
ُودُوا لما كتم عَلَبّے ه بن الوفا _ 
56 فإني ذلك الخل السوفي 
2> رابک تہج وني 
عمري بغير انك لم أحلفِ 
لو أن روحي في يدي ووهلتها 
شين الاريك 2 انصفِ 


or 


یخاطب الشاعر أهل وده ومحبته فيقول لهم أنتم أهلي 
وجيراني . وأنتم رجائي ومطلبى من الدنیا لا غيركم لأن التعریف 
بالطرفین یؤذن بالقصر. وأما قوله ومن ناداكم یا أهل ودی نمعنه وکل 
ان م واستند إليكم فيه لطيفة لأنه يحتمل أن یکون نداء 
O‏ ون یحمل ايكون شبر اناه 
لواقم فی قوله ومن ناداکم أي ومن ناداكم بقوله يأ أهل ودې فل 
كفى . 
وفی البيت رد العجز على الصدر بقوله يا أهل ودي ويا أهل 
ودي» وفی المعنى الصوفى قوله يا أهل ودي كناية عن الحضرات 
الإلهية والتجليات الربانية الظاهرة بصور الأعيان الكونية. وقوله أنتم 
أملي أي ما أؤمله في الدنيا والآخرة. 
ثم يطلب الشاعر من أهل وذه أن يعودوا إلى ما عودوه من 
الوفاءء وأشار إلى أنه باق على خلته ووفائه فلا بدع في أن يطلب 
منهم أن يستمروا على عادتهم معه من الوفاء . 


وقوله فاي ذلك الخل الوفي فإنها جمله تقتضي أنه مشهور 
5 رت لکل یناد بير رداق التعبير عنه 0 e‏ 


ثم يقول : لم أحلف في عمري بغير حياتكم لأن الحلف مبني 
على العزة» ولا عزيز عندي سواكم . 
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وبقول: لو أن روحی فی یدي؛ وكنت مالك أمرها أتصرف 
فيها لوهبتها للمبشر بقدومكم أي علي من الغيب المطلق بحيث 
بتجلى بکل شيء على التنزيه التامء والمبشر كناية عر الوارد الرباني 
في المقام الصمدانی . 


١ وه‎ 


الفصل الخامس 


انيج بن لفارض في شعره من حي الشكل الطابع 3 
سر كما مم الحال فی عصره . 

تحدّث عنه ابن خلكان فقال: «له ديوان شعر لطيف. وأسلوبه 
فيه رائق ظريف. نحو منحی طريقة الفقراء»(') . 

اهتم علماء التصوف بشعر عمر بن الفارض من وحهه نظر 
الصوفية وتعاليمهم وما تردد ھی هذا الشعر من المعانى الصوفية 
كالوجد ووحدة الوجود. والعشق الإلهى وما إلى ذلك. 


وقد عبر ابن الفارض عن الحب والوجد الإلهي بصور ستى 
من التعبيرات التى استعارها من شعراء الحب العذرى احیانا. 


)١١‏ وفيات الأعيان. طبعة محبی التب عبد الحميد سنه ۸ ۱۹ء حا 
ص ٣٢٣‏ 
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لقد ملك عليه الحب كل قلبه. وغیّبه عن کل شيء إلا عن 
مجحو به الذى لاقی في سبيل الاتصال به والاتحاد معه ما يحتمل وما 
لا يحتمل من أهوال وتباریح . وقد لب سلطان العاشقين لقوله: 
ُحْشْرٌ الغاشقون تحت لوائی وَجَمِيمُ الملاح نَحْتَ واک 

وحبٌ الشاعر حبٌ تخطى دائرة الحسٌ فهو حبٌ صافٍ من 
قیود المادة. قد خلص نمسه من كل شوائيها. وأقبل على حبيبه الذي 
يحليه الجمال المطلق. فى أسمى صوره المعنویةء ومن أخص 
خصائص هذا الحبيب کل ما فی الكون من آيات الحق والخیر 
والجمال. ولعل الأبيات التی قالها فی وصف حبيبهء وإن صاغها فی 
تعبيرات حسية اختارها من أوصاف الخمرة وكؤوسها ومجالسها هى 
خير ما يعبر عن ذلك. يقول من هذه القصيدة ('): 


سَكرنا بها من قبل أن تخل الكرم 
لها البذر كأس وهي شمس يديرها 

هلال وكم يبدو إذا مزجت نجم 
ولول شذاها ها انيت الجاتيسا 

ولولا سَنَاهَا ما تصورھا الرهم 
ولم يبي منها الدَّهُرٌ غير حشاشة 

کان قَدْ خفاها فی صدُورِ النهى ك 





. ۱۷١ الديواتك. ح تب ص‎ (١( 
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وقسافت تھسا ہے ٍ0 لحكمة 
ففی هذه الوجدانيات تتردد كثير من معاني الصوفية السابقين. 
ففيه عسی رابعه العدوية. ومعانی الحلاج وغيره نون أمنوا 


بالحلول ومن نادی رو حده الوجود. ومن قال بالاشراق» وشبه 
الحققة الأزلية الأنوار التي تتکشف له بعد رياصه روحیف وتخلص 


م ظلم المادة والحس ۱ 

كذلك نرى فی بعض معانيه الوجدانية صورا قريبة من صور 
اسيام وإل اختلفت فی منجحاھا ومعانيها. وقد عاش الحيام : فى الفرن 
الخامس الھجری فی ٹیسانوں ولا اڭ أن این الفارض قل وقف 
على كثير من كتب من سبقوه من الصوفية الکبار أو آراء من عاصروه 
كابن سمربی والسهروردي فتسربت بعص أفكارهم إلى شعرہ. 

وقد استخدم ابن الفارض کثیرا من المُحَسّنات البديعية على 
طريقة أهل عصره كقوله(!»: 


فيا ذا 26 ندا حين مب 


أحاديث جیس ان لذ ERE‏ 





.۱۳۸ الديوان. ج اء ص‎ )١( 


١ ممه‎ 


ففي البيت الأول جناس تام المستوفي بين صبا والصباء وما 
ألطف التشطير في هذا البيت» فإن الشطر الأول قد صار سجعه نعم 
بالصبا قلبي صباء والشطر الثاني فيا حبذا ذاك الشذا. 
وني الست ای جنا س تام بين سرت وسرت» وجناس ناقص 
بين كل منهما وبين أسرت. 
وكقوله في القصيدة نفسها: 
ابا زاجرا ع الأآبارك مارك أل 
رازہ بسن أكوارها كالأريكة 
لك مير إن اوضشخت توضح جس 
وجبت فيافي خحبت آرام وجرة() 
تَكُبْتَ عن کُب العُرَيْض مُعارضا 
خرناً لحُرْوَى سائقاً لوق 
فالزاجر السائق كناية عن القائم على كل نفس بما كسبت وهو 
الحق تعالى والأوراك كناية عن الأنفس البشرية التي تتزين لها 
الشهوات الدنيا فنلازمهاء وزجرها كناية عن تكليفها بالأوامر 
والنواھی ‏ وقوله تارك الموارك كناية عن كمال استيلاء الحقيقة 
الإلهية على النفوس البشرية. 


)١(‏ الخبت: المطمئن من الأرض فيه رمل. وآرام واحدها رئم وهو الظبی 


الأبيض الخالص البیاض . 
(۲) التنكيب مصدر نكب عن الطريق تنكيبا إذا عدل. والكثب جمسع كثيبة الرمل. 


والعریض واد في بلاد الححانں وحروى. اسم موصع . 
١4‏ 


وفی البیت الثاني تجنيس شبه الاشتقاق بين أوضحت 
وتوصح e‏ وجناس تھ حف بس حت وحتں وقوله نوصح 
كناية عن حضرة العلم القديم » وقوله e‏ كنابة عن كمال طلوع 
شمس الأحدية على جدران الأعيان الكونية. وقوله جبت كناية عن 


تكرار الظهور بالتجلي . 
وی البيك الثالث جناس یں نكيت وکب جناس سےه 
الاشتقاق . وكذا بين العریض ومعارضا وین حزول وخروى) وبين 
سای وسويقة . 
وفا۔ کر هدا اللون من ااصعة في هله القصيدة وغيرهها من 
شعر وقل قال إليه شعراء القرن السادس كثيرأ وخاصة آهل اذا 
فأسرفوا فی إسرافا. 
وعدم ألوانه فمحاء به ناما قدا نات مت ومرکبا 
EET‏ كما حاء بانواع أخرى من الصنعة اللفظيبة كالطاق . 
کقولہ(١):‏ 
٤‏ م هاس ت م 
خير الاصیحاب الذي هر امري 
بالغی فيه وعن زشادِي زاجري 
والمقابلة” في قرله: - 


وعالم الرمزء وقد يكون الاقتباس من الشعر العربي کقول السياب 
فى قصيدة ١يا‏ ليالى» فى ديوان أساطير . 
لاسؤال: أأنت قلت فاها 
فالاقتباس هنا من قول قيس لمن تزوج ليلى : 
قبيل الصبح أو قبلت فاها 
العقد: وقد عرفه القدامى بأن ينظم نثر إما قران أو 
حديث أو حكمة» ويضربون مثلا لهذا بأن أبا نواس سمع صبيا يقرأ 
#يكاد البرق يخطف أبصارهم كلما أضاء لهم مشوا فيه: وإذا أظلم 
وسيارة ضلت عن القصد بعدما 
فلاحت لهم منا على النأي قهوة 
إذا ما حسوناها أناخوا مكانهم 
وإن مزجت حثوا الركاب ويمموا 
وقيل إن محمد بن الحسن حدث بهذا فقال: لا ولا كرامة بل 
أخذه من قول الشاعر : 
وليل بهيم كلمافلت غورت 


۱ عباس محمود العقاد ‏ م ١١‏ 


وإن لم يلح فالقوم بالسير جمل 

أما المحدثون فقد أكثروا فى هذا الجانب كالسياب فى شناشيل 

ات الجلی على وچد النتصرسض,ء وعلی تجو ما شرف من قصیدت 

إلى حسناء القصر فی دیو ال أساطير» حيتثث الاشارة واضحة إلى 

«ايليوت»» وفى قصيدة يا ليالى المنشورة فى ديوان أساطير نراه 

يمول : 

واسسائلييى سامير غا 

هز _"فينيس) رقه وحنسانا 

عليه الخطوب والأحزانا 

فى دراعیه شوہ واحتضانا 

فشاعر الليالى هو الشاعر المرنسي ألفريد دي موسيه. والآبيات 

مقتبسة منه حين قال فى حبيبته - كما جاء فى هامش على القصيدة - 

دعي ساعة البرج ف فصر الدوج بعد عليه لال السيكيات0 
واتركينا نعد القبلات على ثغرك العاصی! 


۲ 


عبد الرحمن شري وإبراهيم عبد القادر المازنیء ودلك أن المازتی 
حین كان ينشر قصيدة من القصائد کان شكري يسرع فینقل عن 
الإنجليزية القصيدة التي أنخذ منها المازنيء وهناك من تتبع أخذ 
السياب من الشاعرة إيديث سیتویل؛ وبخاصة فی قصيدتيه ۷ رؤیا 
فوكاى) وأنشودة المعلر . ومٹل هذا الحال ہیں صلاح عبد الصبور 
وإليوت فی عدد من القصائد . 
وقد يكون «العمد الحديث») قرانیاً با كقول أمل دنقل فى 
أعماله الشعرية الكاملة ص ۳۸۷: 
اركضي أو قفي الان أيتها الخيل 
لست المغيرات صبحا 
ولا العاديات كما فيل ضبحا 
وشبيه بهذا قول طاهر رياض فی دیوان العصا العرجاء ص ۸۷: 
أعطني مهلة لأجمع شملي . 
بل قد يصل الأمر إلى حد أن يكون «العقد» من لغة أجنبية؛ 


وعلى أن يكون تصافي الموضوع كما جاء فی قصيدة بودلير ص 17 


أنت لما عشقت الرحيل 

لم نجد موطنا 

يا حبيب القضاء الذي لم تجسه قدم 
يا عشيق البحار» وخدن القمم 

يا أسير الفؤاد الملول 


۳ 


وغريب المنى 

يا صديقي أن 
HYPOCRITE LECTEUR‏ 
Mon Semblable. Mon Frère‏ 


شاف انك وک 

وقدیماً أخذ على. المتنبي مثل هذاء كما أخذ على صالح بن عبد 
القدوس من قبل . 

؟ ‏ التلميح : وهو عند القدامى: أن يشار إلى قصة أو شعرء 
وهو عندهم يدور في دائرة ضيقة كالقول بأن المنصور وعد الشاعر 
الهذلي بجائزة ونسيء وحين حجا معاء ومرا في المدينة ببيث 
عاتكة. فقال: أمير المؤمنين هذا بيت عاتكة الذي يقول فيه 
الأحرص : يا بہت عاتحة الذي اتغزل . فأنكر عليه لأنه تكلم من غير 
أن يسأل» فلما رجع أمر القصيدة على قلبهء فإذا منها وأراك تفعل ما 
تقول » وبعضهم حذق اللسان يقول ما لا يمعل . 

أما المحدثون فقد طوروه في أكثر من جانبء ولعل أعمق 
نطوير كان التلميح الب فضيتي العدم والوجودء أو الموت 
والانيعاث» والتي كانت أشهر رموزها في العصر الحدیث : 

تموزء المسيحء والخضر؛ والحسین: والتي دارت أكثر ما 
دارت حول موت الحضارة العربية وانبعاثهاء وكان أشهر الشعراء 
اللي عبروا عن 02922 بدر شاکر لسانت خليل حاوي 
ادوس وعبد الوهاب البياتى» ویمکن أن يلح بهذا ما يسمى 
ابالتلويح» إذ أكثرت الوسائط وفتحت؛ وما يسمى بالإشارة إذا قلت 


١ 


© استیحاء الشكل والمضمون: ضمن المعروف أن في 
سر العربي قصائد يمكن أن تسعي یہ ذلك لاتھا تل 
انی کیو و ا أن تسم 
«الموت ظلما». والتى أولها 
ألا لا تلوماني كفى اللوم ما بيا 

وجدناها تنجب قصيدة على غرارها لمالك بن الريب يمكن أن 
تسمی (الصوت شهادة» فی العصر الأموي. وأولها: 
ا لے رى فسل امن لا 


ووجدناها تنجب ما یمکن أن يسمى بتداخل النصوص عند أبي 
عبد الله محمد بن عائشة على حد ما نعرف من قصيدته: 


ألا خلياني والأسى والقواقيا أرددها شجواء وأجهش باكيا 


... ویکثر الاستيحاء بين كل فترة E‏ رت 
الحديث فنرى عبد العزيز المقالح یستو حى الشکل ER‏ 
تطوير تقتضيه المعاصرة - حين يكتب «تقاسيم على قيثارة مالك یں 
الذيب» ويجعلها رٹاء لأمة تسقط بعد سطوح. ويجيء فيها : 
بکی الشعر بايا وأجهش راثيا 
وأمطر من نار الدموع القوافيا 


3۳ 


ھذا لاسلوب ‏ عرشب نديما وكان ابن ھی ہپ 
ضحابا 3 سو 00 الضغط ری ولعله 
ودمئةء والتی تدین فی الفقرة رم کک احدی الافکارات العربية 
المدوية وتدين عصر «الملك دبشليم» لأنه عصر الغضب المیت: 
وعصر الضحك المقهور وكيف أن دبشليم سيتحول إلى فرعون الذي 
کان وکان . 
١‏ ومثلما حاء ذهب ا رايا حاطة . وموهيا ملك وظل 

صولجان! وفجأة يا دہشلیم ۔ یسقط الستار ويبصق الجمھور! 
كتب قصيدة مذكرات بشر الحافي ليؤكد على بوار الإنسان» وفقدان 
الثقة فيه» ولننظر إلى قوله : 

كان الإنسان الأفعى يجهد أن يلتف على الإنسان التعلب 

عجبا. . زور الإنسان الکرکی فی فك الإنسان الثعلب 

نزل السوق الإتسان الكلب 

ويدوس دماغ الإنسان الافعی واهتز السوق بخطوات 
الإنسان الفھد 


111 


قد جاء ليبقر بطن الإنسان الكلب 
ويمص نخاع الإنسان اللثعلب 


ومن الذين ركزوا على هذا كثيرا أحمد مشاري العدواني على 
نحو ما نعرف من قصائده رأس حيواك ونداء ورسالة إلى جمل التي 


و 


أولها: 


إياك يا صديقي يا جمل 

إياك أن تيأس أو تلين 

إياك أن تكون مثل الاخرين 

قد عكفوا على الطول. . . يند 

... كلا.. وأنت رمز الصبر يا جمل 


- استبطان حالات بعينها: ذلك لأن الباطن البشري الخلفي 
ار اد لالت لا تر والشاعر يستبطن هذا في شعرہ ونحن 
نرى هذا مثلاً في مطلع قصيدة الكهف لخليل حاوي. فهو لا يتلافى 
مع مطلع معلقة امرىء القيس فقطء ذلك لأن القصيدة كلها يمكن أن 
يوجد قيها ااعين الجوھر؛ في قصيدة امریء القيس › وبالتالي يمكن 
القول إل قصيلة الصفر وأغاني مهيار - على وجه الخصوص _ لا 
يخرجان عن كونهما تفرعاً على نغمة موروثة خاصة بالمهدي المنتظر 
الذي سيملاً الدنيا عدلا بعد أن ملئت جررا. 


فإذا جئنا إلى الجانب التطبيقي نرى أن هناك من یؤثر التعامل مع 
ظاهرة الاستبطان هذه كشاذل طاقةء فالشاعر فی مجموعته الشعرية 
الکاملف سط بصمة خاصة موقف عنترہ القديم فى قصيدة (البعد 
عنتر٥)‏ الغريب الأول ص ٣۳٣٤‏ كما يستبطن حيأة وشعر الخنساء فی 


۷ 


قصيدة «الخنساء. . الثاكلة العربية ص ٤۳٤۸‏ بحيث نراها في 
الموقف الموازى تمثل الأمة العربية . 


بعد دهر من الٹکل جفت عیون الدموع 
وامحی قبر موتاي . . ذرته ريح القرون 
غير أن النشيد الحزین 
لم يعد يسعف الثاكلة 
والرثاء الذي كان ملء الضلوع 
ضاع في زحمة القافلة 
. . ألف صقر قضى . . ألف . . ألف 
ففي كل شبر من الأرض قبر جدید 
والملايين من أمتي 
ہین مستضعف» أو شريد أو شهيد 
مات شعري وجفت دموع القصيد 
ہوجو :سس کی سی 
فهناك ما یسمی في الشعور بالنزعة الغريزية»: بمعنى استمرارية 
حالات حلمية لا 4 خارجة عن إطار الزمن بحيث تستطيع 
التواصل والوقوف فی وجه الموت 
ولعل هذا يذكر بما يقال عن وجود صيغ مستكنة فی اللاوعيی 
وما يقال عن استلهام ما یسمی بالأنماط الأولية التي ستكشف عن 
سیر 5 لانسان فی كل الأزمنة؛ باعتبارها نبعاً قديماً لا يزال قادرا 
على العطاءء المهم أن يوظف تو ظإہفا ذكيا. 


4 الحدیث وراء الأقنعة: وقد كثر التعامل مع هذا الأسلوب 


۸ 


أو قوله: 
سر تا على 3 الحييب مَدَامَة 
لها البَدْرُ كأس وهي 2 7 
هلال وكم يبدو إذا مرجت نجم 
ولولا شذاه] ما اهنَّديْتَ لحانها 
ولولا سَناها ما تصوڑھا الوه 
وقد دا الحديث عن الحب . 
والأخبار والمأثور من أقوال العرب والشعر القدیم . 
كقوله مقتبسا الآية الكريمة : 
يا سائق الظعْن يطوي ا ڑچ 
طی الشُجل بذاتِ ادر و ا 
فهو مأخوذ من قوله تعالی : # وکل إنسان ألزمناه طائرہ في 


عنفة ونحرج له يوم القيامة كتانا بلقاه مورا اقرأ كتايك کمی 
بنفسك الیوم عليك حسيبا ٭. 





)١(‏ الحان: بيت الخمر. 
(٦۲‏ اصم : اسم مكان ما بين مكة والممامة . ودات الشيح : اسم مکان عظيم 


ينبت فيه الشيح . 


۱۹۹ 


ومن سر یوما 


أو حلب عات لالات فی 


وأبى ES‏ إلا رفا 


نے تو Cl‏ 
أن تراءءث لا ريا فی كري() 
على أن فی شعر ابن الفارض عیوباً أهمها: 
تکرار المعاني كقوله فی معنى : 
اخَدْتمُ رادي و بعضي فما الذي 
ركم لو كان عِنْدَكُمُ الكل 
ثم ساق المعنى نفسه في مكان آخر فقال: 
حدم فؤادي وهر بعضی نا الذي 
يِضركمٌُ لو نعو بجملتي 
وقال فی مکان : 
کہلال, النْبِ للا ان 
)01 كري : تصغير کری» بمعنى النوم . 
(۲) تاتيته : فصدت شخصه وتعمدته. 


۹۷۹۷۰ 


ثم قال فی مکان آخر: 
لیت شعري هل كفى ما قد جَرَى 
مذ جَرَى ما قذ كفى بن مقلتى 
فإِنْسَائهَامَيْتَ ودعي E‏ 
وأكمانه مأ خی انا لفرقتي 
ئم قال : 
: هه ہے بے 8ے و 0000 و ےج ھت 
ونومي بها ميت ودمعی له غسل 
ومن عيوبه الغموض - وهو إما لبعد إشاراته وشطحاته أحیاناء 
أو لتعسفه فى الصناعة مثال ذلك : 
اب بَدْرٌ التمام طَيِفَ مب 
5 لزي یش او کاک 


وكذاك الخَلِرُ بت نو 


طَرْفَهُ جيل رَاقَبَ الأفلاكا 
ومعنى الأبيات: ظهر لي البدر نائباً عنك مشبھاً محيّاك. فما 


. حکاکا: يعني شابهك‎ )١( 





۷1 


لك و1138 اع الخال 
سی و ا ا 7 هيم 
" ض السقطات ۱ 
7 ه ق له :5 جج یک 
سو طويتم کی ںےہ 
فيه يوما يال طيا ر ۱ 
وصحيحه يألو طا يا آل طي . 


غير أنه ذكر أن الواو حذفت منه تخفيفا للوزن ودل عليها 
بالضمة على الام . 


وقفووله: ۱ 
30 ےك ۶ ۶ ي و ٴ ١‏ ف ل 
يضركم لو تتبعوه بجملتي 
والصواب : لو تتبعونه . 
وفوله: ۱ 
وف ےے لە: 5 ۱ 
ال َصَبٰخابی بمکة نوا 00 
Es‏ سا ما تجن الاضالع 
والصواب : بىردول . 


V۲ 


لکن بعضهم لشعر وإلا 
9 
۱ 9 2 
0 00 00 ای سب باردا . 
و اسم ارد الماء جعله 
٠ ۱‏ بإثبات نون الإعراب من أبر 
الواجب يبردون بإ 
ف e‏ ي ۔ 


قوله: 0 
: ۹ كل جارحة نصل 
فإن لها فی 


DAs 





خاتمهة البحث 


لقد رأينا كيف تحول شعر التصوف إلى مدرسة واضحة 
المعالم متخصصة العلوم . وجميعها تهدف إلى السمر بالنفس 
الإنسانية درجات درجات حتى تنال صفة الکمال عندما تتحد بالذات 
الإلهية, ولا عجب أن يثير هذا النوع من الأدب اهتمام عظماء العالم 
من آهل الأدب فيصمونه بأنه در من دو الاداب العالمية. كما أنهم 
ألفوا فيه الكتب الكثيرة» وتخصصوا فی دراسته. 


من هنا نرى أن هذا اللون من الشعر اكتسب الأهمية والشهرة 
لأنه أصبح زس ا حا عن الحركة التجديدية التى بدأها الشعراء 
المولدوة في القرنين الثاني والثالث للهجرة. فقد أحدث هذا اللون 
من الشعر ثورة على مقدمات القصيدة العربية. بلدا في 
الموضوعات والأفكار ولغة الشعر» ومن حيث وحدة القصيدة وترابط 
أجزائها. فالتصوف منذ القرن الثانى للهجرة وحتى القرن السادس 
تعبير عن فكرة ونظرية ذات عمق فكري» كما أنه تعبير عن سلوك 
عملي في الحياة. 


لقد ركز الصوفيون حديمهم على الانسان ودوره على مسرح 
الحياة؛ هل يجب عليه أن يقف من هذه الحياة موقف الساخر العابث 


Vo 


اللاهي . الذى 2 له هم إلا المتعف أم أن له رسالة با شغى آلا 
يتخلى عنهاء وأن هذه ال هی على مرج كبيرة من وس 
لأنها تطلب منه أن يشارك الآخرين في كل قضاياهم القائمة أو 
الطارئف فهو ما خلق فی هذه الدنيا عبثاء بل خلق لیقضی ما طلب 
منه» ثم يرحل عنها. ومن هنا كان حدیٹھم يطول عن الموت والآخرة 
والعذاب. وذم الحياة الڈنیا إلى غير ذلك من الموضوعات . 

وكانت العاطفة فى القصيدة الصوفية جياشة ملتهبة. اقتضتها 
طبيعة الموضوعات التي تناولتها القصيدة الصَوفیّةَ وما تتوخاه من 
التأثير الموصول إلى الغاية المنشودة. 


كما تميزت القصيدة الزهدية بلغة خاصة فيها الكثير من 
الألفاظ الليّنة السهلة العذبة الملائمة لصور المعاني» كما تميزت 
بالصّنعة الفنية في التصوير والتعبير» ووجدنا فيها رقة التصوير 
والتخيلاات البديعة.» وتركيب التشبيهات والاستعارات. وامتزجت 
بالروح الفلسفي والقياسي المنطقي مثل ما نجده عند ابن الفارض 
وغيره من شعراء الصوفية . 


کم العربي الإسلامي بعد أن كان سرع الطمع بلا 
٠‏ أصبح متحضرا يسيطر عليه العقل فيرده إلى ميدان الخيال 

5و حٹ تصبح عندہ القدرة على إضابه المعاني . 
وخلاصة القول ",9 المترة التي تحدثنا عنها 
نمثل 7 واحدا جديا في الشعر العربى» من حيث أفكاره 
وصورته. وكان 56 للثقافة العربية اللإسلامية الممتزجة بالثقافة 


۱۷٦ 


میں تو التقت العناصر ا بذاتےة الشعرای فان 


/ك۷۷ ابن الفارض ‏ م ١١‏ 


أو لا 5 المصادر : 


ہے إرشاد الأريب لمعرفة الأديب ليم الأدباء) لياقوت 


1 -۔ المداية والٹھایف لان کیره طبعة مطبعة السعادة بمصر. سن 
۲ . 
۳٣‏ - تاریخ الشعوب الاسلامية . لكارل بروكلمان . ترجمه بسية 


فارس ومنير بعلبکی؛ طبعة أولى. دار العلم للملايين. 
٤‏ - تراجم رجال القرنين السادس والسابع «ذيل الروضتين». لأبي 
شامة . 
ه ۔ ثمرات الأوراق. لابن حجة الحموى. طبعة مصر» سنة 
۹ هه 
) ۔ خسن التوسّل إلى صناعة الترسّل. لشهاب الدين الحلبى. 
_ الإحياء. للغزالى وبهامشه عوارف المعارف. للسهروردي. 
مص سنه ۲ ھ . 


۸ ۔ حسن المحاضرة» للسیوطی؛ سنة ۱۳۲۱ ه. 


۱۷۹ 


«< 


۹ ۔ الخطط والآثار. للمقريزى. مطبعة النيل. سنة ٣۳۲١‏ ھ 
٠۔‏ فريدة القصر. لعماد الدين الأصبهاني . قسم شعراء مصر۔ 


قسم شعراء الشام . 
-١‏ خزانة الأدب. لابن حجة الحموى. طبعة مصر. سنة 
:6 ه 
۲۔ دیوان عمر بن الفارضص. شرح عبد الغنى ي النابلسى . دار إحياء 
التراث» بیروت . 


١‏ - الروضتين. لأبي شامة. طبع مصر۔ سنة ۱۲۸۸ھ 
١‏ - شذرات الذهب في أخبار من ذهب لابن العماد. دار إحياء 
ات العربي . بيروت . 
5 شرح مقامات الحريري» للشریش. 
٦۔‏ العمدة. لابن رشیق, طبع المطبعة التجارية. سنة 1100 م. 
۷۔ فوات الوفيات. لابن شاكر. طبعه محيي الدين عبد الحميد. 
طبع بمصر» سنة ۱۹۵۲ م. 
۔ الكامل في التاريخ. لابن الأثير» مطبعة السعادةء سنة 
۲ م 
۹۔ اللمع. لابن سراح الطوسي, ليدن. سنة ۱۹۱٤‏ م. 
"٠‏ - مرأة الجنان. لليافعى. طبعة حيدر اباد بالهند. سنة 
٣۷‏ ها | 
١۔‏ مفرج الكروب فی أخبار بني أيوب. تحتيق الاک ر اشن 
۲۲ - النحوم الزاهرة في أخبار مصر والقاهرة. لابن تغرى بردى. 
دار الكتب الس 


۸۰ 


۳ _ وفيات الأعيان. لابن خلكان. طبعة محيى الدين 
عبد الحميد. مصر۔ سنہ ۱۹۵۲م . ۱ 
۲٤‏ - الوافي بالوفيات. للصفدى. إستانبول. مطبعة المعارف. سنة 
:1 
٥۔‏ الوفيات. لابن منقذ تحقيق عادل نويهض. المكتبة 
التجارية. بيروت. طبعة أولى. سنة ۱۹۷۱ م. 


ثانا المراجع 


١‏ ۔ أدب الحر وب الصليبية. للدكتور عبد اللطيف حمزة, دار الفكر 
العربي . بمصر سنه ۹ . 
- التصوف في الشعر العربي» لعبد الحكيم حسان» مكتبة 
الأنجلو المصرية. سنة ١9408‏ م. 
٣‏ ۔ الحركة الفكرية في مصر في العصرين الأيوبي والمملوكي. 
للدكتور عبد اللطيف حمزة. طبعة مصر» سنة ۱۹٤۷‏ م. 
- الحروب الصليبية. للدكتور حسن حبشي . 
_ الحباة العقلية في مصر والشام في عصر الأيوبيين والمماليك. 
للدكتور أحمد أحمد بدوى. مصر» سنة ١408‏ م. 
5 - دمشق فی العصر الأيوبي. لمحمد ياسين الحموي. طبعة 
دمشی,؛ سنه 5 . 
۷ ۔ شطحات صوفیة لعبد الرحمن بدوي. الكويت. وكالة 
المطبوعات. سنه ١919/5‏ م. 
العشق الإلهى. رابعَة العدوية» مكتبة النهضة 


هم 
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۹ ۔ الغلو والفرق الغالية فى الحضارة الإسلامية. دار الحرية 
للطاعة. بغداد. سنہ ۱۲ھ 

1١‏ فنون الإسلام. لزكي محمد حسن طبع مصر» سنة 
۹۷ھ 

١‏ مصر في العصور الوسطی؛ للدكتور حسن إبراهيم حسن. 

5 ۔ مأمون بنی أيوب. للدکتور أحمد أحمد بدوی . 

۳۔ نشأة التصوّف الإسلامى, دار المعارف. بمصر. سنة 
1٤‏ . ۱ 


A۲ 


المقدمة ...٦ش‏ سس سس سی 
الفصل الأول 

غصره. ومولده. ومنشاہ سم 1000 
اولا: عصر الشاعر یہ سس مت 

أ ے الحاله السياسية سم سی ۔ہمتشجم سس 

ب ۔ الحالة الا جتماغية n‏ سمسمسمسسس سس 

ح ۔ الحالة الاقتصادية 21231131111 

د ۔ الحالة الثقافية ...سح 

ٹانیا: مولدہ ومنشاہ سس تک سس حسم تم 


الفصل الثاني 

التصوف والعوامل التى أدت إلى نشوئه a‏ 
الفصل الثالث 

الغزل فی الحب الإلهي ٠٥یو‏ وی سسس .ک۳ 


۸٤ 


